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El que allí llega de vero 
de sí mismo desfallece; 
cuanto sabía primero 
mucho bajo le parece; 
y su ciencia tanto crece, 
que se queda no sabiendo, 
toda ciencia trascendiendo 
 
San Juan de la Cruz 
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Resumen: 
El objetivo de la investigación es comparar el budismo theravada con el escepticismo pirrónico a 
partir de la noción de las prácticas de sí establecida por Foucault para describir ciertas 
operaciones que el sujeto efectúa conscientemente sobre sí mismo para transformarse en su 
totalidad. A partir del Dhammapada (texto fundamental del budismo theravada) y los Esbozos 
Pirrónicos de Sexto empírico, se observan algunas características de estas dos filosofías desde la 
óptica de su posibilidad como filosofías esencialmente prácticas que pueden pretender a fines 
muy similares: la felicidad, la tranquilidad, la emancipación, la sabiduría; finalidades que pueden 
así mismo ser consideradas de orden espiritual, dentro de cierta concepción filosófica de lo 
espiritual.  
 
 
Palabras Clave: Tecnologías del yo, Budismo, Escepticismo, Prácticas espirituales, 
Dhammapada, Sexto Empírico 
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Abstaract: 
The purpose of the following investigaction is to compare Theravada buds¡hism with pirronean 
skepticism from the optic de the technologies of the self that established by Foucault to describe 
certain operations that the subject inflicts on himself to totally transform himself. Atarting with 
the Dhammapada (fundamental text in the philosophy of Theravada Buddhism) and Sextus 
Empiricus’ Outlines of Pyrrhonism, some characteristic of both philosphys are outlined form 
their conception as essentially practical philophies that may aspire to the same end: happiness, 
tranquility, emancipation, wisdom; ends that can, in turn, be considered of a spiritual nature, 
according to a certain philophical conception of spirituality. 
 
 
Keywords: Technolgies of the self, Budism, Scepticism, Spiritual practices, Dhammapada, 
Sextus Empiricus.
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Introducción 
 
 
 
 
El propósito de las páginas que siguen es hacer un estudio comparativo entre el escepticismo 
pirrónico de Sexto Empírico, como figura en los Esbozos pirrónicos, y el budismo theravada, en 
su presentación en el Dhammapada, a partir del concepto de las tecnologías del yo utilizado por 
Michel Foucault para describir cierto tipo de prácticas filosóficas espirituales que tienen el 
objetivo común de transformar al indivduo practicante en su totalidad, en aras de obtener 
sabiduría, pureza, o cierto tipo de liberación. Ya otros han profundizado en las posibles 
conexiones existentes entre pirronismo y budismo u otras corrientes del pensamiento de la India, 
principalmente porque en el libro Vida y Opiniones de Filósofos Eminentes, de Diógenes Laercio, 
leemos que Pirrón, luego de intentar ser pintor, viajó, como queda escrito en las Crónicas de 
Alejandro, “tan lejos como los Gymnosofistas, en la India, y los Magos” (402) y que: 
Owing to which circumstance,  he seems to have taken a noble line in philosophy, 
introudcing the doctrine of incomprehensibility, and of the necessity of suspending 
judgement . . . for he used to say that nothing was honourable, or disgraceful, or just, 
or unjust. And on the same principle he asserted that there was no such thing as 
downright truth; but that men did everything in consecuence of custom and law. . . 
and his life corresponded to his principles. (402) 
Sin embargo, la filosofía como tal de Pirrón –si es que podemos hablar de tal cosa –es difícil de 
delimitar principalmente porque solo tenemos de ella un registro doxográfico basado en los 
testimonios de su discípulo Timón –que a su vez son reducidos y se centran en un resumen de su 
exposición hecho por Aristocles de Mesina en el siglo I d.C. –, en el registro de Diógenes 
Laercio, o en las exposiciones de Sexto Empírico. También porque es uno de varios 
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escepticismos, cuyos matices son determinantes. Aunque puede decirse que todo escepticismo 
tiene su origen en el cuestionamiento de la verdad y los criterios para obtenerla (Vogt “Ancient”), 
se habla de escepticismo en Sócrates (“solo sé que nada sé”) y Platón, y suele establecerse una 
división entre el escepticismo académico de Carneades y Arsecilao, cuya posición frente al 
conocimiento es negativa, en el sentido de asentir al menos a la premisa de que el conocimiento 
es inaprensible (dogmatismo negativo), y el pirrónico, cuyos exponentes: Pirrón, Timón y Sexto 
Empírico, principalmente, sostienen que su característica principal es la suspensión incluso del 
juicio respecto a la imposibilidad del conocimiento1.  
Academic skeptics seem to have adopted suspension of judgment with regard to 
dogmatic claims, but apparently not to the degree demanded by the Pyrrhonists. 
Details of these intra-skeptic disputes are mostly lacking, but it seems that the 
Pyrrhonists went further than the Academics in their search for liberation. They seem 
to have focused more consistently on suspension of judgment as a necessary 
condition for gaining liberation, even to the point of insisting upon suspending 
judgment about their own suspension of judgment. (Kuzminski “Pyrrhonism and” 
483) 
 
Por otra parte, el escepticismo pirrónico tiene como objetivo la tranquilidad o ataraxia y esta 
meta no es compartida por los demás escepticismos (Striker “Ataraxia”), por lo que también se ha 
descrito como una filosofía esencialmente práctica, es decir, que ofrece una serie de preceptos 
para la vida buena antes que respuestas a preguntas epistemológicas o metafísicas (Kusminski 
Pyrrhonism: How 2).   
  Así pues, las conexiones entre el escepticismo pirrónico y el pensamiento de la India, 
desde el punto de vista filosófico, han sido tocadas por autores como Everard Flintoff, Dipankar 
Chatterjee y Adrian Kuzminski2. Chatterjee, encontra de las congruencias entre ambos sistemas 
                                                
1 Estos matices y diferencias, las posiciones de los distintos escépticos, son sumamente controvertidas y varían según 
el intérprete (ver Vogt “Ancient”), sin embargo, al respecto Sexto dice: “some have claimed to have discovered de 
truth, others have asserted that it cannot be apprehended, while others again go on inquiring. Those who believe they 
have discovered it are the ‘Dogmatists’. . .; Cleitomachus and Carneades and other Academics treat it as 
inapprehensible: the Sceptics keep on searching” (I, 1). 
 
2 Otro comentario relevante puede ser el de Richard Bett en su libro Pyrrho, his Antecedents and his Legacy. Aquí 
Bett no se centra específicamente en las conexiones entre Pirrón y la India, pero sí niega, en el capítulo tercero, la 
posibilidad de conexiones directas entre Pirrón y el pensamiento del sur asiático debido a dificultades de traducción, 
especialmente “a un nivel detalladamente doctrinal” (Bett 178). Para Bett la comunicación entre los sabios de la 
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de pensamiento, asegura que ninguna de las corrientes de pensamiento antiguo en la India, 
incluido el budismo, sostendría una posición equiparable con la escéptica respecto al 
conocimiento. Los escépticos, tanto académicos como pirrónicos, según este autor, negarían o 
dudarían la posibilidad del conocimiento, pero esto es algo que las escuelas místicas de la India 
no harían:  
Most of the nonmystic schools in India would find in Greek skepticism either 
something they would not accept (for example, the existence of phenomena), or some 
demand which would be thought of as too unrealistic (for example, the demand for 
absolute certainty in the realm of empirical knowledge). The mystic schools of India, 
on the other hand, would find in the skeptics' position a partial affirmation of their 
own view that to seek for truth one needs to go beyond the limitations of language-
infected cognitions. . . That is, these schools would not hold that the skeptic's problem 
necessarily points to a suspension of judgment regarding the possibility of 
knowledge; they would point out another direction which the skeptic would not 
venture into. The skeptic in the Western tradition would find it hard to conceive of 
perception in a nonrelative way: for him, perception is, by nature, relative –if not in 
terms of the extraneous factors relative to each perceiver, then at least in terms of the 
point of view of the perceiver. Perception, for him, is by necessity relative to a point 
of view. But this is the exact point on which the mystic would disagree. According to 
him, a nonrelative, mystical vision is not limited to any particular point of view, and 
because of this, it is ineffable. (Chatterjee 200 y 208) 
 
No quiero profundizar particularmente en la argumentación de Chatterjee, pero sí puedo 
añadir que considero que su análisis del escepticismo pirrónico (y es este al que se refiere a lo 
largo de su ensayo) es relativamente pobre pues hace ciertas afirmaciones de manera un tanto 
ligera. Por ejemplo, da por sentado que el escéptico afirma la “existencia de los fenómenos”, sin 
jamás explicar qué quiere decir con esto –como veremos más adelante es uno de los puntos más 
sensibles de la discusión –y su indagación es reducidamente epistemológica, no cuestiona otros 
                                                                                                                                                        
India y Pirrón habría sido demasiado imprecisa como para suponer que había una influencia directa de los primeros 
en los segundos. 
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aspectos relevantes de estas doctrinas tales como el tipo de vida al que aspiran y las prácticas que 
proponen. También es sumamente cuestionable, como se verá en el capítulo primero, afirmar que 
para una escuela mística existe el conocimiento como algo inefable, o que el “quid” del 
escepticismo pirrónico se encuentra en la abstención del juicio respecto a los asuntos del 
conocimiento y no de muchos otros tipos de afirmación también.  
 A favor de las conexiones se encuentran Flintoff y Kuzminski. El primero, en pocas 
palabras, pretende mostrar que si se considera la filosofía de Pirrón desde un punto de vista “no-
atomístico”, sino general, como “totalidad idiosincrática orgánica”, existen notables afinidades 
entre ella y algunas de las filosofías vigentes en aquella época en India. Las afinidades se 
centrarían en cuatro aspectos formales y tres prácticos. Los formales serían: i). La posición 
dialéctica anti-dogmática y crítica frente al conocimiento, que parte de la creencia en que todo 
logos tiene su opuesto; ii). Lo que se conoce como cuadrilema en el budismo y que se explica 
mediante la antinomia de que “no debemos decir sobre cosa alguna (1) que es, (2) que no es, (3) 
que es y no es, o (4) que ni es ni no es” (Flintoff 92); iii). El objetivo buscado mediante esta y 
otros tipos de antinomias, a saber, la ataraxia o nibbana; iv). Que este objetivo se exprese 
negativamente respecto al conocimiento y las pasiones. Los aspectos en el ámbito práctico: i). La 
trascendencia del dolor físico, o un dominio de la mente sobre las avenencias corporales, lo que 
se manifiesta en el budismo, en el Baghavad Ghita (VI, 23), como: "cuando uno no es afectado 
por el mayor dolor –ese estado libre de miseria es Yoga " (en Flintoff  98); ii). La apragmosyne o 
quietismo, o abstención de los asuntos públicos y sociales, la cual, hasta cierto punto, parece 
haber sido practicada por Heráclito, Diógenes y Sócrates, entre otros, pero no con la seriedad de 
Pirrón, quien se desentendió cabalmente de la vida de su ciudad, como solía ser practicado por 
los ascetas indios. Y iii). La vida de vagabundo, por la que el asceta se desentiende de un hogar y 
vaga ocasionalmente encontrándose con otros para alguna charla intelectual. 
 De estas similitudes, la más interesante es la referente a las finalidades de ambas 
doctrinas. Flintoff asegura que el objetivo de enunciar las antinomias es hacerlas desaparecer con 
la última finalidad de obtener cierta tranquilidad. Este, como objetivo de la duda, no encuentra 
antecedentes en el pensamiento Griego, pues la antinomia fue utilizada tanto en Parménides 
como en los Sofistas, pero para generar más fe en la razón en el primero y para atraer oyentes en 
los segundos. Por su parte, Sócrates y Platón desconfiaron de la capacidad de los sentidos para 
conocer, pero creyeron en el intelecto. Pirrón asumió una posición simplemente escéptica, 
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concordante con el agnosticismo budista.  Antes de Pirrón la aporía o duda podía verse entonces 
como un medio para un fin, mientras que para él sería más preciso llamarla un fin en sí mismo.  
 
All the same what is most striking is that in both philosophies antinomial argument is 
used to produce a transformation inside human consciousness in which the world as 
usually experienced is suddenly seen as somehow unreal, as what the Indians call 
maya. A cessation of all conceptualization (epojé) takes place which leads on to a 
cessation of all speech (aphasia) which leads in turn to a cessation of all troubledness 
(ataraxia, nirvana, moksa). And this is all the more striking in the case of Greek 
Scepticism because, unlike Buddhism, which had grown up in a cultural environment 
where many other philosophies had claimed to be able to produce the same thing, it 
seems very doubtful whether any earlier Greek philosophy had sought anything like 
so negative a goal. (94) 
Este pasaje expresa la posición de Flintoff frente a la ataraxia  como invención, en el contexto 
griego, de Pirrón, es decir que la contraposición o isosteneia de alguna manera puede compararse 
con los métodos utilizados por los filósofos anteriores pero no con el mismo objetivo planteado 
por Pirrón, como conducente a la ataraxia. Esto constituiría la conexión más importante entre las 
dos doctrinas y es lo que lo lleva a sugerir que toda refelxión posterior sobre la ataraxia en las 
filosofías helenísitcas tiene su origen en el concepto budista del nibbana.  
 Por su parte, Kuzminski compara específicamente el pirronismo con el budismo 
madhyamaka, es decir, una variante del budismo mahayana (diferenciado del hinayana o 
theravada), escuela posterior del budismo indio cuya doctrina se basa en un número mayor de 
aportes que los considerados propios del Buda en persona (ver Capítulo III). Esta es una corriente 
derivada específicamente del pensamiento de Nagarjuna quien vivió entre 150-250 d.C. A pesar 
de enfocarse en un tipo de budismo diferente, algunos de los aspectos de la comparación son 
relvantes a la presente investigación. Por ejemplo, Kuzminski a segura que “the Buddha himself, 
like the Pyrrhonists but unlike the Academic skeptics, took a radically undogmatic stance with 
regard to metaphysical or speculative beliefs, famously neither affirming nor denying them, but 
suspending judgment about them and concentrating instead on practices aimed at easing suffering 
(“Pyrrhonism and” 483). Igualmente, y el grueso de la comparación de Kuzminski se centra en 
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cinco punto principales:  i. Los métodos que anbas proponen, pues ambos indagan en lo aparente, 
en su existencia, y por medio de la abstención a toda afirmación pretenden a la tranquilidad:  
If I am correct, Pyrrhonism and the Madhyamaka are in agreement on key points of 
verbal methods (putting any belief to the argumentative test, likely leading to a 
suspension of belief—not rejection—followed by some kind of awakening, 
enlightenment, or tranquility). And even if nonverbal methods such as meditation did 
not figure significantly, if at all, in Pyrrhonian practice, they do not seem 
incompatible with it. (Kuzminski "Pyrrhonism and" 497) 
 
ii. La actitud respecto a las creencias pues, según la interpretación de Kuzminski, Sexto negaría 
toda posibilidad de creencia, pues esta sería necesariamente sostener como verdadero algo no 
aparente, y el madhyamaka sostendría un posición similar respecto a la existencia de toda 
creencia poniendo incluso en duda la enseñanza del mismo dhamma o ley budista. (Kuzminski 
"Pyrrhonism and" 497); igualmente en iii. La suspensión del juicio pues la epojé pirrónica 
equivale al sunyata del madhyamaka, o el "reconocimiento del vacío" que conduce al "silencio 
del sabio" (Kuzminski "Pyrrhonism and" 498); iv. El descubrimiento inesperado de la ataraxia y 
el nibbana, que siguen a la práctica de contraposición como énfasis en la indeterminación de todo 
lo existente; y v. La concepción de las apariencias, pues ambas tradiciones enfáticamente 
sugieren que las apariencias están vacías o carentes de substancia y que respondemos 
involuntariamente, por necesidad, a ellas. En resumidas cuentas el punto central de las analogías 
se encuentra en la actitud que nos invitan a asumir respecto a la suspensión y las posibles 
“contradcciones” que pueda implicar, pues, en última instancia, dichas contradicciones pueden 
ser vistas como la sustancia misma de nuestro desapego: 
  
Since we can have beliefs about our suspensions of judgment about our beliefs, and 
since any beliefs are naturally suspect, these, too, they reasonably conclude, should 
be put to the test. This testing of beliefs, and the associated outcome of tranquility, is 
what separates these thinkers from dogmatists, including those who have come to 
own the label ‘‘skeptic’’; it is a process that Pyrrhonism and the Madhyamaka 
realized cannot be construed indicatively without self-contradiction. This also 
explains what all the fuss was about vis-a`-vis their opponents. Far from seeing self-
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contradiction as a defining mark of incoherence and nonsense, or as some kind of 
mysterious referent, Pyrrhonism and the Madhyamaka use contradictions of this sort 
as performative acts that, by their very absurdity, occasion a logic-defying liberation 
that cannot be characterized in any other way. The infinite regress of spiraling 
suspensions of belief into suspensions of suspensions of belief, and so on, may or 
may not be how things ‘‘really’’ are, may or may not be relevant, may or may not 
matter in any ultimate sense. Until and unless we are persuaded by some belief or 
other, insofar as we remain free of belief or attachment, we simply notice that 
‘‘things’’ appear this way or that way, and we go about our phenomenal business, 
without having to worry about what it all ‘‘really’’ means. Both Pyrrhonism and the 
Ma¯dhyamaka appear to share this skeptical middle path through experience, and to 
recommend it to us. (Kuzminski "Pyrrhonism and" 504) 
 
Quiero rescatar que estos autores, si bien no se concentran en el budismo que será objeto de 
la presente comparación, a saber, el budismo temprano que ha recibido el nombre de theravada o 
hinayana y que comprende la doctrina que, según la creencia, fue impartida por el Buda Siddharta 
Gautama, y que era la que estaba en auge en el momento en que Pirrón visitara la India, por lo 
menos sí enfatizan en algunos de los aspectos que más relevancia tienen para comparar ambos 
sistemas: su objetivo, entendido como la tranquilidad o cierto tipo de felicidad o gracia de orden 
espiritual y acaso místico; su énfasis práctico antes que intelectualista o especulativo; su posición 
justamente escéptica resepcto a la naturaleza metafísica de lo real. Con esta introducción a las 
investigaciones previas sobre el tema, abro paso entonces a las páginas que siguen. En el primer 
capítulo expongo la noción principal de las tecnologías del yo y términos necesarios para su 
comprensión tales como algunas concepciones filosóficas del conocimiento y el cuidado de sí, de 
espiritualidad y misticismo; en el segundo capítulo exploro la propuesta del escepticismo 
pirrónico de Sexto Empírico a partir de su posibilidad como práctica espiritual; en el tercer 
capítulo hago algo similar con el budismo theravada desde el Dhammapada,  y en las 
conclusiones toco aquellos puntos en los que creo que ambas doctrinas efectivamente pueden 
coincidir. Más allá de demostrar las conexiones existentes entre Pirrón y la India, mi objetivo 
principal ha sido estudiar la dimensión de estas prácticas filosóficas como tecnologías del yo con 
todas las implicaciones que esto puede acarrear; pretendo demostrar que ambas son prácticas 
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espirituales que ofrecen cierto tipo de liberación o salvación, una manera de comprender la 
felicidad, con finalidades y métodos en muchos sentidos afines. 
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I 
 
Auto conocimiento, espiritualidad y misticismo 
 
 
This above all: to thine own self be true . . .  
 
Shakespeare 
 
 
 Ética y tecnologías del yo 
 
Quiero a continuación especificar los términos que servirán como referencia para abordar la 
futura comparación entre el escepticismo pirrónico y el budismo theravada, a saber, especificar el 
concepto foucaultiano de las prácticas de sí o tecnologías del yo, otros aledaños a este, y su 
concepción de lo “espiritual”, así como otras acepciones filosóficas de este término. Michel 
Foucault dedica los últimos años de su investigación, en especial en los que asumió el cargo 
como profesor en el Collège de France (1971-1984), al estudio de lo que él mismo denominó 
“Historia de los sistemas de pensamiento”, título de su seminario. El concepto de las Tecnologías 
del yo se desarrolla como tal cerca del final, al rededor de 1983, un año antes de su muerte, pero 
se enmarca dentro de lo que él mismo denominaría la “forma histórica en que se desarrollan las 
relaciones entre ‘sujeto’ y ‘verdad’” (“Hermeneutics” 2). Ya en La Hermenéutica del sujeto 
(1982), anunciaría que su objetivo era estudiar el concepto del “cuidado de sí mismo” o 
‘epimeleia heautou’, desde su origen en la filosofía griega hasta principios de la era cristiana, es 
decir, el periodo abarcado entre los años 500 a.C y 500 d.C. comprendido en tres etapas: primero, 
la etapa Socrático-Platónica; segundo, la etapa de la era dorada del epimeleia heautou, los 
primeros dos siglos de la era cristiana; y por último, el tránsito entre la ascesis filosófica pagana y 
el ascetismo cristiano en los siglos cuarto y quinto de nuestra era (“Hermeneutics” 30). En estos 
últimos años, en El Coraje de la verdad, la mencionada Hermenéutica del sujeto, y Tecnologías 
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del yo, encontramos un abanico de conceptos y categorías que sirven para describir puntualmente 
los procesos en que el epimeleia heautou se manifestó en la filosofía griega. Por motivos que se 
explicarán a continuación el énfasis de mi investigación está puesto en el concepto de las 
tecnologías del yo o prácticas de sí, pero considero que para abarcarlo de la manera más amplia y 
a la vez precisa posible es necesario considerar otras categorías útiles para el análisis, tales como 
las formas aletúrgicas, el concepto de espiritualidad, incluso los conceptos de filosofía y ética, 
simplemente para familiarizarse con las bases del andamiaje que utilizaré como referencia 
durante el resto del trabajo.    
Las prácticas de sí o tecnologías del yo pueden definirse como las formas en que los sujetos 
actúan de manera deliberada sobre sí mismos para transformarse. En palabras de Michel 
Foucault: aquellas prácticas “que permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la 
ayuda de otros, cierto número de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos, conducta, 
o cualquier forma de ser, obteniendo así una transformación de sí mismos con el fin de alcanzar 
cierto estado de felicidad, pureza, sabiduría o inmortalidad” (“Tecnologías” 48); o, en otra 
versión: “prácticas reflexivas y voluntarias por medio de las cuales los hombres no solo 
establecen reglas de conducta para sí mismos sino que buscan transformarse, cambiarse en su ser 
particular, y hacer de su vida una obra” (“The Use” 10). En última instancia, la investigación por 
las tecnologías del yo es el resultado de una “interpretación genealógica” de los sistemas de 
pensamiento, una de las maneras de orientar la cual es a partir de una “ontología histórica en 
relación a la ética mediante la cual nos constituimos como agentes morales” (“La ética” 262). La 
ética comprende dentro de la filosofía foucaultiana la reflexión sobre las relaciones del sujeto 
consigo mismo, que se distingue claramente de lo que puede ser el ámbito moral, constituido 
esencialmente por las prescripciones impuestas3. El dominio de la ética es, pues, el de las 
                                                
3 Me parece interesante y pertinente comparar esta distinción entre ética y moral con la propuesta por Paul Ricoeur 
en “Ética y Moral”: “mi exposición se basa en una diferencia entre ética y moral, que someto a discusión. A decir 
verdad, nada la impone ni en la etimología ni en la historia del empleo de las palabras; una procede del griego y otra 
del latín, y ambas hacen referencia a la idea de costumbres (éthos, mores); se puede, no obstante, discernir un matiz, 
según se ponga el acento en aquello que se estima bueno o en aquello que se impone como obligatorio. De modo 
convencional, reservaré el término de ética para la aspiración de una vida cumplida bajo el signo de las acciones 
estimadas buenas, y el de moral para el campo de lo obligatorio, marcado por las normas, las obligaciones, las 
prohibiciones, caracterizadas a la vez por una exigencia de universalidad y por un efecto de coerción.” (241) 
 
Ambos filósofos identifican la moral con el campo de las prescripciones externas, y el campo de la ética con una 
serie de aspiraciones individuales. No se puede concebir ética alguna sin tomar en cuenta el contexto moral en que se 
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acciones individuales que hacen del sujeto un agente dentro de un sistema moral, la manera como 
el individuo se conduce en relación con una serie de actos prohibidos o permitidos: “el tipo de 
relación que uno debería tener con uno mismo, rapport à soi, que yo llamo ética, y que determina 
cómo el individuo se supone debe constituirse como sujeto moral de sus propias acciones” (“La 
ética” 263).  
En este sentido Foucault identifica cuatro grandes aspectos para abordar la reflexión ética 
(“La ética” 263-266). El primero de ellos responde a la pregunta por la parte o el aspecto del 
sujeto o de su comportamiento que está implicado en la conducta moral.  En otras palabras, la 
sustancia ética que, en el caso general de la sociedad griega, para dar un ejemplo, Foucault 
asegura son los actos ligados al placer y el deseo, o aphrodisia. El segundo de ellos es lo que 
Foucault denomina modo de subjetivación, por lo que se entiende el modo en que las personas 
son invitadas a reconocer su responsabilidad moral, por ejemplo, la ley divina (cristianismo), una 
razón universal (deontologismo kantiano), o la intensión de dar a la vida una forma bella (algunas 
filosofías antiguas).  El tercero es la manera en que podemos transformarnos para convertirnos en 
sujetos éticos, el método, la práctica de sí como tal, o ascetismo, en un sentido muy lato; y el 
cuarto, a lo que aspiramos tras esta práctica, el telos de la práctica que bien puede ser 
purificarnos, inmortalizarnos, volvernos dueños de nosotros mismos, ser felices o liberarnos, 
entre otros.   
  
Orígenes del auto-conocimiento: la figura de Sócrates en el Alcibiades I 
 
Foucault encuentra en el final de la Antigüedad un caso evidente donde el sujeto auto-
reflexivo se vuelve una preocupación fundamental del pensamiento filosófico, a saber, las 
prácticas griegas que giran en torno al epimelesthai heautou, o cuidado de sí, que a su vez 
guardan una estrecha relación con el gnothi seauton, o conocimiento de sí. Asegura que desde el 
Alcibíades4 de Platón la máxima délfica es corolario del cuidado de sí, es decir, que partiendo del 
                                                                                                                                                        
da, pero ciertamente la reflexión ética tiene una dirección marcadamente individual, en el sentido de orientarse hacia 
la actitud que el sujeto asume frente a sí mismo como elector de sus propias creencias y fines (telos).  
4 Tanto Foucault como Julia Annas consideran el Alcibíades como parte de la obra platónica. Foucault no se detiene 
a especificar sus motivos pero  Annas (“Self Knowledge”)  sugiere retomar la noción de Platón que se mantenía en la 
Antigüedad, considerando a Los amanates y al primer Alcibíades, como diálogos platónicos. Son muchas las 
referencias al Alcibíades como diálogo platónico dentro de la Antigüedad, incluidos comentarios de su contenido por 
Aristóteles, o comentarios al diálogo como tal por algunos neoplatónicos, y su inclusión dentro del canon platónico 
 19 
principio de ocuparse, preocuparse de sí, se encuentra la posibilidad práctica de conocerse. En la 
Apología de Sócrates, Sócrates se presenta a sí mismo ante el juez como maestro del cuidado de 
sí, y su reclamo a los atenienses es justamente que no se ocupan de sí mismos, no se ocupan “por 
la sabiduría, la verdad y la perfección del alma”. Igualmente, en las primeras líneas de la Carta a 
Meneceo, de Epicuro, se encuentran la recomendación de “ocuparse uno mismo de su propia 
alma”, sin importar la edad, porque nunca es tarde para ello y es un trabajo que debe realizarse a 
lo largo de toda una vida. Pero ¿qué entendemos más específicamente por cuidado de sí o 
conocimiento de sí? ¿Por cuidado y/o conocimiento y por “sí” (mismo)? ¿Cuáles son los 
antecedentes filosóficos de esto que llamamos el “cuidado de sí” y el “conocimiento de sí”? El 
antecedente más inmediato es la figura de Sócrates5. 
En el Alcibíades6, Sócrates y Alcibíades, el más noble y bello de los ciudadanos, por quien 
Sócrates acepta sentirse irrecíprocamente enamorado, discuten sobre las aspiraciones políticas de 
Alcibíades. A pesar de la arrogancia de Alcibíades, quien parece no necesitar de nadie, Sócrates 
asegura que puede demostrarle cómo puede serle necesario en su objetivo de asumir un rol 
político ya que él sigue el comando o precepto divino. Luego cuestiona el saber de Alcibíades 
respecto a las materias que puedan interesar a la asamblea política con el objetivo de hacer notar 
que solo respecto a las cosas que sepa puede Alcibíades esperar dar un consejo que sea bien 
recibido. Lo que se sabe es aquello de lo que se tiene certeza, sobre lo que hay consenso y no 
disputa, sólo este es el tipo de saber que puede enseñarse, y este tipo de saber se adquiere por el 
precepto de un sabio, no por luz natural, luego la señal distintiva del sabio es justamente su 
capacidad preceptiva (118a - 119a), es decir, su capacidad para conferir aquel conocimiento del 
que se dice sabedor.  La política es una competencia, y no sólo contra aquellos atenienses sin 
educación que nada saben y creen saberlo todo, sino contra Persas y Lacedemonios, todos los 
cuales son muy superiores all propio Alcibíades en educación y riquezas: luego la recomendación 
de Sócrates para este joven, a quien –y no se harta de recordárnoslo –ama, es que “escuche la 
                                                                                                                                                        
por parte de los platonistas medios (Annas “Self Knowledge” 113) . Al parecer, el principio de la duda respecto a su 
autoría se originó en el siglo XIX después de que Schleiermacher argumentara que su contenido era muy pobre e 
insignificante como para ser platónico. No obstante, Annas argumenta que las razones para considerarlo apócrifo son  
insuficientes, y que en la temática del auto-conocimiento se encuentran razones suficientes para juzgar que su 
contenido hace parte esencial de la platonis opera. 
 
5 En general las investigaciones sobre el tema del auto-conocimiento en Sócrates presentan como diálogos relevantes 
el Carmides, la Apología y el Alcibíades, pero principalmente este último. 
 
6 La lectura del Alcibíades que ofrezco es la mía, no la de Foucault. 
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inscripción délfica, ‘conócete a ti mismo’ (gnothi seauton)” (124b), pues solo mediante penas y 
destrezas, cuidados y conocimientos, (epimeleia y techne)7, puede el joven, talentoso pero 
ineducado, aspirar a vencer a sus poderosos adversarios.  
Ante esta decepción, pues podemos asumir que Sócrates ha triunfado en demostrar la 
ignorancia de su interlocutor, Alcibíades pregunta cuáles son puntualmente esas penas o cuidados 
que son requeridos. La “necesidad de educación” (124c), de cuidados y penas, comienza Sócrates 
por afirmar, es para todos los hombres, él incluido. Sócrates se vale de tener como maestro o 
preceptor a Dios en aquellos asuntos que “hacen que tanto los individuos como los estados estén 
de acuerdo entre sí” (126d), los que conciernen a “los acuerdos sobre los cuales debemos ser 
sabios y discretos si queremos ser buenos hombres” (127d), aquella “arte . . . que nos hace 
buenos a nosotros mismos” (128e), arte que, empero, no es fácil de comprender:  
 
¿podemos jamás saber cuál es el arte que hace a un hombre mejor, sin saber lo que 
somos nosotros mismos?. . .¿es el conocimiento de sí (gnonai eauton) una cosa tan 
fácil, y debió aquel quien inscribió el texto en el templo de Delfos ser estimado tan 
ligeramente?  ¿O es el conocimiento de sí un asunto difícil que pocos son capaces de 
obtener?. . . Bien si es fácil o difícil, Alcibíades, no existe otro camino; sabiendo lo 
que somos, podemos saber cómo cuidar de nosotros mismos (epimeleian 
auton).(129a)  
 
En este punto podríamos decir que la indagación toma un giro metafísico, pues ya no se 
trata de cuestionar el conocimiento práctico de la política como tal, sino la existencia del hombre 
que no puede estar sustentada en otra cosa que lo “existente-en-sí” (auto tauto) (129b). El 
hombre usa su cuerpo como el zapatero o el arpista sus herramientas y su arpa respectivamente, 
por lo que no podemos decir que el hombre sea su cuerpo (129e); ergo, o es su alma, la que rige 
el cuerpo, o es una unidad de cuerpo y alma, pero esto último se descarta pues siendo el cuerpo 
sujeto de algo que lo rige, no puede ser lo mismo que su rector. Queda, pues, por principio de 
                                                
7 Las traducciones del término epimeleia cambian en las versiones consultadas. Aunque en la traducción de W.R.M. 
Lamb  y la traducción de Benjamin Jowett en este pasaje el término es traducido por “pains”, sufrimientos, en otros 
pasajes se traduce como “care”, cuidado.  Foucault resalta (Tecnologías 58), que el término epimelesthai es utilizado 
generalmente como algo mucho más amplio que el simple prestar atención. Puede ser entendido como el preocuparse 
de las posesiones o la salud, el cuidado de rebaños, la actividad del rey, o como término médico. 
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falsación, demostrado que el hombre es su alma: “puesto que ni el cuerpo, ni la unión de ambos 
(alma y cuerpo) es el hombre, o el hombre no tiene una existencia real, o el hombre no es otra 
cosa que alma” (130c). Es así que quien se conoce a sí mismo es quien conoce su propia alma, y 
no son conocedores de sí mismos los técnicos que se especialicen en nada distinto, tales como los 
gimnastas, los médicos, y todo el que se ocupe, en últimas, de las cosas que le pertenecen al 
hombre, mas no del hombre mismo. De esto se desprende que el verdadero amante es quien se 
enamore del alma del amado (131c), no de su cuerpo o cualquiera otra de sus pertenencias, y que, 
por ende, el amante verdadero permanece enamorado siempre que el amado mantenga su alma en 
la línea recta de la virtud. El cuidado de sí es la observación de sí, y si somos el alma, debemos 
observar aquello en que nuestra alma se refleja del modo en que un ojo se refleja en un espejo, o 
en otro ojo que lo observa, aquello en que reside la virtud de nuestra alma, es decir, la parte en 
que se constituye como conocimiento y sabiduría, pues es esta la parte que se asemeja a lo 
divino: 
SÓCRATES: ¿Conocemos alguna parte de nuestra alma más divina que la que se 
ocupa de la sabiduría y el conocimiento? 
ALCIBÍADES: Ninguna otra. 
SÓCRATES: ¿Entonces esta es la parte del alma que se asemeja a lo divino; y quien 
atiende a esto y a toda la clase de las cosas divinas, será quien más se conozca a sí 
mismo? 
ALCIBÍADES: Claramente. (133c) 
Si nuestro propósito es la felicidad (eudaimonia) (135b), lo que la divinidad prescribe que 
busquemos es la virtud y la sabiduría. Solo de este modo podemos aspirar a cuidarnos y a los 
demás de la manera que nos conviene, de lo contrario caeríamos en el error y, por ende, en la 
miseria. De este modo, sólo quien se conozca a sí mismo puede esperar ser un político que sepa 
lo que conviene a su Estado, y solo quien se conozca a sí mismo puede cuidar de sí mismo y, por 
ende, aspirar a la felicidad.  
El auto-conocimiento se presenta en el Alcibíades8, a diferencia de como ha sido planteado 
por algunos interpretes recientes, no como una cuestión de subjetividad/objetividad, 
                                                
8 Un buen recuento de la discusión en torno al Alcibíades se encuentra en el artículo de Benjamin A. Rider Self-Care, 
Self-Knowledge, and Politics in the Alcibiades I. Según Rider el punto sensible se encuentra en la diferencia entre 
una interpretación de la identidad (“self”) como un concepto objetivo-participativo o como uno subjetivo-
individualista. El segundo sería un constructo de la modernidad mientras que en la Antigüedad parece más apropiado 
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individualidad/comunidad, sino, a mi parecer, como un quehacer metafísico que no enfatiza estas 
distinciones. Solo un pasaje parece dar pie a esta orientación interpretativa y no parece ser el 
ápice de la argumentación de Sócrates. En efecto Sócrates dice: 
... mejor prueba se dará cuando hayamos descubierto lo que fuimos obligados a 
omitir, por miedo a que la investigación fuera demasiado extensa . . . lo que quise 
decir cuando dije que debería considerarse primero la existencia absoluta (auto to 
auto[de nuevo]); pero ahora, en vez de existencia absoluta, hemos estado 
considerando la naturaleza de la existencia individual, y esto podrá, quizás, ser 
suficiente; pues ciertamente nada puede con más seguridad ser llamado nosotros 
mismos [o nuestro propio ser] que el alma. . . (130d) 
Recordemos que ya antes ha dicho: “dejadnos ver de qué manera puede lo existente en sí 
ser descubierto por nosotros; eso nos dará una oportunidad de descubrir nuestra propia existencia, 
que de otro modo jamás podremos conocer” (129b). 
Bien si es la existencia en sí de todos los seres, o la existencia propia lo que el auto-
conocimiento busca, y aunque descubriendo la primera hallemos la segunda, el énfasis está 
                                                                                                                                                        
hablar de una identidad construida a partir de un criterio externo, social, con un énfasis en la participación política. 
Propone una interpretación anti-objetiva del auto-cuidado, en el sentido de que el auto-cuidado implica un 
“conocimiento concreto de un ser individual” (396). Va en contra de la interpretación de Annas (que expongo más 
abajo): “To the extent that self-knowledge involves recognizing oneself as mortal and limited, it is clearly knowledge 
of an objective fact about oneself. However, it is importatn to note that when the terms are used this way, “objective” 
and “individual” or “personal” are not mutually exclusive. . . when I recognize my place, I learn an objective fact 
that nonetheless makes essential reference to my individual qualities” (399). El conocimiento de sí según Rider tiene 
dos aspectos fundamentales. El proceso de auto-descubrimiento comienza por conocerse a uno mismo como 
individuo, lo que implica igualmente conocer sobre la naturaleza humana.  
Por su parte, Annas sostiene que la esencia de la sofrosyne consiste en el auto-conocimiento y que esto se identifica 
en Platón con una noción más objetiva del conocimiento de sí, es decir, una noción clara del rol de cada individuo 
dentro de una sociedad más que una noción de individualidad: “Self-knowledge is important; it is in fact the essence 
of the major virtue of sophrosune. Self-knowledge is knowledge of one’s proper place and role: thus, it is also the 
essence of justice, the virtue of giving others their due. Self-knowledge is thus far from being an interest in my 
individual personality; it is something objective. . .” (“Self Konwledge”, 127). En este sentido puede equipararse con 
la virtud de la justicia en tanto corresponde a saber lo que me conviene a mí mismo y a los otros y, por ende, estar en 
capacidad de dar a cada uno lo que le corresponde. No  coincido con esta interpretación. Me parece que si bien el 
énfasis final puede ser político en tanto responde a la inquietud del joven Alcibíades por emprender una carrera 
política, esto no quiere decir que el conocimiento de sí esté necesariamente volcado hacia la “comprensión objetiva” 
del lugar del sujeto en la sociedad. Esto bien puede ser parte del conocimiento de sí, o el objetivo óptimo cuando de 
aspiraciones políticas se trata, pero el énfasis, a mi modo de ver, está puesto en el volcarse del alma sobre sí misma 
para contemplar lo divino que en ella encuentra, lo cual responde a un objetivo de orden más intelectual e 
introspectivo, entre cuyos fines puede encontrarse el fin político, pero que tiene como finalidad principal el auto-
dominio y el ejercicio intelectual y metafísico de hallar el ser. 
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puesto en que es contemplando la parte divina de la propia alma como se encuentra la guía, la 
sabiduría necesaria para obrar y vivir virtuosa y felizmente; este ser puede bien ser objetivo o 
individual, creo que no hay razones suficientes para considerar que para Sócrates la distinción 
fuera relevante. El hombre en tanto hombre, bien si es político, músico o gimnasta, debe 
conocerse a sí mismo para poder cuidar de sí, aspirar al bien y a la felicidad, lo que en última 
instancia se obtiene mediante la reflexión del alma sobre su propia naturaleza divina la cual, a 
Sócrates no parece importarle, no queda definida como un conocimiento del rol del hombre en 
sociedad o de su propia identidad. “Mirarás solo a lo que es luminoso (lamptron) y divino 
(oruntes) –dice Sócrates –y actuarás en vista de ello ... y en ese espejo te verás y reconocerás a ti 
mismo y tu propio bien” (134d). El propósito de este ejercicio es obtener virtud y sabiduría: “el 
auto-conocimiento, acordamos, es la sabiduría (sofrosyne9)” (133c). La idea más clara de la 
virtud se relaciona en el diálogo cuando Sócrates describe la educación de los príncipes asiáticos:  
Cuando el joven príncipe tiene siete años es puesto sobre un caballo y llevado donde 
los maestros jinetes, y sale a cazar. Y a los catorce años se le entrega a los maestros 
reales, como fueron designados: estos son cuatro hombres escogidos, con la 
reputación de ser los mejores entre los persas de cierta edad; y uno de ellos es el más 
sabio, el otro el más justo, un tercero el más temperado, y un cuarto el más valiente. 
El primero lo instruye en la magia de Zoroastro, hijo de Oromasus, que es el culto de 
los Dioses, y le enseña también los deberes de su oficio real; el segundo, que es el 
más justo, le enseña a decir siempre la verdad; el tercero, o más temperado, le prohibe 
que cualquier placer gobierne sobre él, para que se acostumbre a ser un hombre libre 
y en efecto un rey –dueño de sí mismo primero, y no un esclavo; el más valiente le 
enseña a ser valiente y decidido, mostrándole que si teme debe considerarse un 
esclavo. (121e-122a) 
 
Lo que es propio para un rey es ser valiente, temperado, justo y sabio; lo que es propio para 
Alcibíades si este tiene aspiraciones políticas puede ser equiparado; pero lo que es propio para el 
hombre en tanto hombre puede ser visto como una idea más genérica del alma que lo constituye 
como algo divino y sobre lo cual debe reflejarse para ser buen hombre. El ser existente en sí 
                                                
9 Burnet la traduce por “temperance”, temperancia, pero me parece más acertada la traducción de Jowet por 
“wisdom” o sabiduría. 
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estaría presente en el hombre de manera subjetiva y objetica, Sócrates no enfatiza este punto y 
estas categorías no sirven para delimitar la esencia de algo que está presente de manera inmaterial 
pero imprecisa en todo lo que posea alma.  
Para Foucault la pregunta por el cuidado de sí surge originalmente como respuesta al 
interés político de Alcibíades, es decir que en este caso particular el cuidar de sí tiene la función 
de determinar las pautas a seguir para cuidar bien de los otros y la ciudad. Además de esto surge 
como parte de una necesidad pedagógica y establece el vínculo entre discípulo y amante/maestro, 
de manera que no puede darse cuidado de sí sin la presencia de un maestro y guía. La pregunta 
por el cuidado de sí mismo es un tema central en la reflexión ética de toda la Antigüedad 
(Foucault “La ética” 110). Es un paso necesario para la práctica ética de la libertad:  
para conducirse bien, para practicar la libertad como era debido, era necesario  
ocuparse de sí, cuidar de sí, a la vez para conocerse y para formarse, para superarse a 
sí mismo, para superar los apetitos que podrían dominarnos. . . No pretendo afirmar 
con esto que la ética sea el cuidado de sí, sino que, en la Antigüedad, la ética, en tanto 
que práctica reflexiva de la libertad, ha girado en torno a este imperativo 
fundamental: ‘cuida de ti mismo’.(La ética 113) 
 
Para llevarnos una mejor idea del tipo de análisis que resulta de la aplicación de los 
criterios para el estudio ético a las prácticas de sí10, podríamos identificar algunos de los rasgos 
característicos de las prácticas de sí en la Antigüedad. La sustancia ética principal desde Sócrates 
serían lo actos ligados al placer y al deseo, la aphrodisia; la forma de subjetivación una elección 
de tipo político-estética, pues además del desempeño político se encuentra el ideal de la vida 
bella y como obra de arte; la práctica sería más difícil de determinar, pero en el caso de la figura 
de Sócrates estaríamos frente a una actividad intelectual del alma que sigue las recomendaciones 
divinas; y el telos podría variar notablemente entre el dominio de sí socrático, o temperancia, el 
auto-conocimiento11 y la felicidad o eudaimonía de Aristóteles y los helenísticos12.   
                                                
10 Puesto que las prácticas de sí son una categoría que puede abarcar mucho más que lo propuesto por los filósofos de 
la Antigüedad, puede ser útil ver lo que el propio Foucault y otros académicos dicen, por ejemplo, respecto a la 
escritura y el psicoanálisis como prácticas de sí. Para la escritura (en sí o autobiográfica) como tecnología del yo, 
véase Gutman y Foucault (Tecnologías 63-68) Para el psicoanálisis y la interpretación onírica como tecnologías del 
yo véase Hutton y Foucault (Tecnologías 76-79). 
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El sujeto y la verdad 
 
Un análisis de las tecnologías del yo no puede prescindir de su relación con la verdad. 
Aunque en principio podríamos suponer que el único tipo de verdad que proponen es de tipo 
subjetivo, no es suficiente con esto: existen otras formas en que podemos concebir “lo 
verdadero”, y en que esto puede relacionarse con las prácticas de sí. Foucault se aproxima al 
estudio del discurso veraz, del sujeto que dice la verdad, principalmente mediante el estudio de la 
parrhesía como modalidad del “decir veraz”. Respecto a los discursos que se dan históricamente, 
Foucault sugiere que pueden analizarse bien a partir de su estructura, de manera epistemológica, 
o como acto, enfocándose en las condiciones y las formas, es decir: “el tipo de acto mediante el 
cual el sujeto, al decir la verdad, se manifiesta, y con esto quiero decir: se representa a sí mismo y 
es reconocido por los otros como alguien que dice la verdad” (El coraje 19). En este último 
sentido, puede entenderse el análisis del discurso como el estudio de las “formas aletúrgicas”. Por 
alethurgia se entiende, desde el punto de vista etimológico, la “producción de la verdad, el acto 
por el cual la verdad se manifiesta” (“el coraje” 19); también como “el conjunto de los 
procedimientos posibles, verbales o no, mediante los cuales se saca a la luz lo que se plantea 
como verdadero, en oposición a lo falso, a lo oculto, a lo indecible, a lo imprevisible, al 
olvido”(El coraje 19).  
Esta reflexión tiene su origen en el estudio del decir veraz sobre sí mismo, estrechamente 
relacionado con los principios socráticos de autoconocimiento y autocuidado. La parrhesía es, 
pues, una de las modalidades del decir veraz, cuyos rasgos característicos son que “en el acto de 
la verdad haya en primer lugar, manifestación de un lazo fundamental entre la verdad dicha y el 
pensamiento de quien la ha expresado; en segundo lugar, cuestionamiento del lazo entre los dos 
interlocutores” (El coraje 30), cuestionamiento que en última instancia puede poner en riesgo la 
vida misma de quien dice la verdad. La segunda modalidad del decir veraz es la de la profecía. La 
distingue de la parrhesía que la postura del profeta ante la verdad es como mediador, mediador 
                                                                                                                                                        
11 Es interesante notar cómo Annas identifica la sophrosune griega con el doble valor de moderación y 
autoconocimiento (Self knowledge 119).  
12 Esto es lo que se deriva del análisis de Foucault, en especial en (La ética 267) y sirve como ilustración de sus 
categorías; sin embargo, pienso que una generalización tan amplia es poco adecuada para el caso, pues son diversas 
las prácticas de sí y sus rasgos en la Antigüedad griega, sobre todo si vemos el periodo helenístico.  
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entre la voz divina y los humanos, mediador también entre el presente y el futuro, mediador 
incluso porque su discurso no está libre de enigmas. Está también el decir veraz de la sabiduría. 
El sabio habla en su propio nombre, expresa su pensamiento; aunque este pueda venir de un ente 
superior, el sabio está presente en lo que dice. Sin embargo, el sabio “mantiene su sabiduría en un 
retiro o, al menos, una reserva que es esencial. En el fondo, el sabio es sabio en y para sí mismo, 
y no necesita hablar... es estructuralmente silencioso... en lo fundamental se calla, sólo habla 
cuando quiere y lo hace únicamente por enigmas” (El coraje 36-37) Por último se encuentra el 
decir veraz del técnico. Éste, cuyo conocimiento, además de ser teórico es igualmente práctico, 
está, porque así lo exige la tradición de su profesión, obligado a decir la verdad; sin embargo, su 
decir verdad no lo compromete a él, su vida, ni compromete de manera riesgosa su relación con 
su interlocutor, sino que, al contrario, es una pretensión de establecer algún tipo de relación filial 
con el mismo, del reconocimiento común o la amistad.  
Estas maneras de decir la verdad, formas aletúrgicas, plantean simultáneamente 
concepciones diferentes de lo verdadero. Como veremos son fundamentales cuando de discutir 
sobre Escepticismo y Budismo se trata porque el primero en gran medida se define por su 
negación de la posición dogmática frente a lo verdadero, y este puede ser uno de los puntos 
claves en términos de las semejanzas entre ambas escuelas. 
 
Espiritualidad 
 
La pregunta por la verdad es en gran medida lo que puede motivar a las tecnologías del yo, 
pues estas se constituyen también como operaciones cuyo objetivo es acceder a la verdad, todo lo 
cual no está por fuera del análisis filosófico: 
 
vamos a llamar ‘filosofía’ al tipo de pensamiento que pregunta, no por supuesto qué 
es verdadero y qué falso, sino que determina que haya y pueda haber verdad y 
falsedad y si podemos o no separar lo verdadero de lo falso. Llamaremos ‘filosofía’ 
al tipo de pensamiento que pregunta qué es lo que le permite al sujeto acceder a la 
verdad y que intenta determinar las condiciones y los límites del acceso del sujeto a 
la verdad. Si llamamos a esto ‘filosofía’, entonces pienso que podríamos llamar 
‘espiritualidad’ a la búsqueda, la práctica, y experiencia mediante la cual el sujeto 
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efectúa en sí mismo las transformaciones necesarias para acceder a la verdad. 
Llamaremos ‘espiritualidad’, entonces, al grupo de estas investigaciones, prácticas y 
experiencias, que pueden ser purificaciones, ejercicios ascéticos, renuncias, 
conversiones de la mirada, modificaciones de la existencia, etc., que son, no para el 
conocimiento sino para el sujeto, para el propio ser del sujeto, el precio a pagar para 
tener acceso a la verdad. (Hermeneutics 15) 
 
La ‘espiritualidad’ postula que la verdad no es dada al sujeto por su condición de sujeto, 
sino que requiere de su transformación. Esta transformación puede darse en la manera de un 
movimiento, el movimiento de eros13, que cambia el status quo del sujeto, o en la manera de un 
trabajo del sujeto sobre sí mismo, o askesis14. Finalmente la espiritualidad postula que una vez se 
ha accedido a la ‘verdad’, esta provoca un efecto en el sujeto, un efecto que de alguna manera 
llena al sujeto, lo realiza. Es una condición de la Antigüedad, afirma Foucault, hasta la era 
moderna o lo que denomina el “momento cartesiano”15, que la pregunta por cómo acceder a la 
verdad y el trabajo espiritual estuvieran siempre ligadas (Hermeneutics 17). La idea de emplear 
una tecnología del yo para poder acceder a la verdad se muestra en la Antigüedad Griega en el 
uso de diferentes prácticas que pueden bien ser consideradas prácticas espirituales. Unas de ellas 
incluyen ritos de purificación necesarios para poder tener cualquier tipo de acercamiento genuino 
con la verdad divina. Otras se refieren a modos para concentrar el alma o pneuma, la respiración, 
de manera que adquiera “un modo de existencia, una solidez, que le permitirá perdurar, y 
sostenerse durante la vida sin ser dispersada al morir” (Hermeneutics 47). Existían también las 
prácticas de retiro del mundo o anakhoresis, estrechamente ligadas a prácticas de resistencia, 
consistentes en abstenciones del mundo, bien fuera del mundo sensorial, mediante una suerte de 
presente-ausencia, o de determinadas tentaciones y pruebas que fomentaban la resistencia. La 
mayoría de ellas se encontraban ya presentes en el movimiento filosófico pitagórico con sus 
                                                
13 A la manera en que podría verse en el Banquete, que es, en cierto modo, el modo funadmental de la dialéctica. 
 
14 Que correspondería más propiamente con el tipo de trabajo presente en las corrientes helenísticas y en la 
meditación budista.  
 
15 Por “momento cartesiano”, se entiende el momento en que filosóficamente se postula que el acceso a la verdad se 
da mediante “el conocimiento y solo el conocimiento” (Hermeneutics 17), es decir, desligado de un proceso de 
transformación del sujeto o de un trabajo espiritual. Foucault reconoce, no obstante, que la denominación 
“cartesiana” es arbitraria y que esta ruptura comienza a gestarse mucho antes, sin antecedentes precisos.  
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componentes ascéticos, las más populares de las cuales fueron las purificaciónes para el sueño, 
consistentes en diferentes ejercicios de escucha de música, inhalación de perfumes, y exámenes 
de la conciencia: “revisando la totalidad del día pasado, rememorando las faltas cometidas, 
purificándose y purgándose mediante este acto de memoria” (Hermeneutics 48); purificaciones 
para el sueño y determinadas prácticas de prueba, consistentes en someterse a situaciones 
tentadoras para probar la propia capacidad de resistirlas.    
Si bien la figura de Sócrates es el antecedente más inmediato de las prácticas relacionadas 
con la transformación del sujeto necesarias para el acceso a lo verdadero, las prácticas 
espirituales, no es el origen de las mismas, ni su única fuente. E. R. Dodds encuentra un origen 
más preciso en el significado de la relación psyche-soma, es decir, la separación entre el alma y el 
cuerpo que da origen a lo que él denomina puritanismo y de alguna manera se desprende de la 
creencia en la posibilidad de experimentar la actividad del alma (no como nous  o entidad 
racional, sino más estrechamente ligada con una concepción irracional de lo divino) en 
determinadas situaciones tales como el sueño, o como resultado de algunas prácticas ascéticas. 
Esto se manifiesta principalmente en las enseñanzas órficas, de los pitagóricos y los escritos de 
Empédocles, quienes al parecer adoptaron esta creencia de culturas chamánicas asiáticas. El 
chamán sería, en la concepción eurasiática que se extiende desde Escandinavia hasta Indochina, 
el practicante espiritual por excelencia: un individuo “psíquicamente inestable” que se somete a 
un periodo de arduo entrenamiento para responder a un llamado hacia la vida religiosa durante el 
cual, después de estancias de soledad y ayuno, adquiere el poder de disociar alma y cuerpo, de 
bilocación, de adivinación, en resumidas, se vuelve el “repositorio de sabiduría supernormal” 
(Dodds 140).  
 
It seems reasonable to conclude that the opening of the Black Sea to Greek trade and 
colonisation in the seventh century, which introduced the Greeks for the first time to 
a culture based on shamanism, at any rate enriched with some remarkable new traits 
the traditional Greek picture of the Man of God . . . [I]t is a reasonable further guess 
that these new traits had some influence on the new and revolutionary conception of 
the relation between body and soul which appears at the end of the Archaic Age. . . 
What I have thus far suggested is a tentative line of spiritual descent which starts in 
Scythia, crosses the Hellespont into Asiatic Greece, is perhaps combined with some 
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remnants of Minoan tradition survivign in Crete, emigrates to the Far West with 
Pythagoras, and has its last outstanding representative in the Sicilian Empedocles. 
These men diffused the belief in a detachable soul or self, which by suitable 
techniques can be withdrawn from the body even during life, a self which is older 
than the body and will outlast it. (142, 146-7) 
 
Gradualmente se introdujo la concepción religiosa de la psyche que habría de afectar el 
pensamiento europeo mediante la noción del puritanismo cuyos primeros rastros se encuentran en 
las enseñanzas órficas y pitagóricas y que ya en Platón tienen una forma más clara16. La noción 
puritana consiste en la separación y oposición entre alma y cuerpo, donde la naturaleza de la 
primera se opone a estar encapsulada en el segundo; el ser oculto y divino que constituye la 
esencia de lo propiamente humano no es compatible con la naturaleza material y corporal del 
mismo, de ahí que muchas de las prácticas ascéticas de estas tradiciones tuvieran como finalidad 
la purificación del alma, para adecuarla al contacto con lo divino y lo verdadero. Es interesante 
observar la explicación mítica que da origen a esta concepción dual de la existencia humana 
(Dodds 155). Es debido a la imprudencia de los Titanes que el hombre hace parte de esa 
naturaleza salvaje y que el alma, en principio divina, es condenada a sufrir en los cuerpos 
mortales. Fueron ellos quienes capturaron al joven Dionisio, lo picaron, hirvieron y asaron para 
comerlo y fueron inmediatamente castigados por Zeus, quien lanzó un rayo quemándolos. Del 
humo de sus restos surgió la especie humana, la cual por ende heredó las horribles tendencias de 
los Titanes “temperadas por una pequeña porción de alma divina” (Dodds 155), que es la 
substancia del dios Dionisio todavía trabajando en su “ser oculto”17. 
El francés Pierre Hadot es una de las figuras claves en la introducción del término 
“espiritual” para describir las prácticas filosóficas de la Antigüedad. Según Hadot lo que 
constituye la base de toda práctica espiritual es la relación del ser consigo mismo. El cuidado de 
sí, el “conócete a ti mismo”, hacen referencia principalmente a esta condición y es solo mediante 
                                                
16 No es el tema de este trabajo, pero hay una clara escisión entre alma y cuerpo en el Fedro, en el Banquete, y en el 
Fedón. Sería, por lo demás, muy enriquecedora una investigación puntual sobre la relación soma-psyche en Platón, 
así como de las prácticas ascéticas, técnicas o tecnologías del yo que se ofrecen en sus diálogos. 
 
17 E. R. Dodds efectivamente discute la procedencia de este mito, pues algunos académicos lo atribuyen a la época 
helenística; sin embargo da razones suficientes para creer que hacía parte de la mitología abarcada en los diálogos 
platónicos (156). 
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la palabra o categoría de “espiritual” que la dimensión total de estas prácticas puede 
verdaderamente ser comprendida: 
. . . it is necessary to use this term, I believe, because none of the other adjectives we 
could use –“psychic”, “moral”, “ethical”, “intelectual”, “of thought”, “of the soul” –
covers all the aspects of the reality we want to describe. Since, in these exercises, it is 
thought which, as it were, takes itself as it’s own subject-matter, and seeks to modify 
itself, it would be  possible for us to speak in terms of “thought exercises”. Yet the 
word “thought” does not indicate clearly enough that imagination and sensibility play 
a very important role in these exercises. . . [T]hese exercises in fact correspond to a 
metamorphosis of our personality. The word “spiritual” is quite apt to make us 
understand that these exercises are the result, not merely of thought, but of the 
individual’s entire psychism. Above all, the word “spiritual” reveals the true 
dimensions of these exercises. By means of them, the individual raises himself up to 
the life of the objective Spirit; that is to say, he re-places himself within the 
persepctive of the Whole (“Become eternal by transcending yourself”). (Hadot 82) 
 
Por espiritual se entiende en el trabajo de este filósofo toda práctica cuyo énfasis sea 
justamente práctico, es decir, que esté orientada a la modificación del ser total de quien la 
practique, más allá, o, por encima del discurso filosófico que la describa. En este sentido las 
categorías de “ética”, “física”, “lógica” o “metafísica”, están subordinadas a la función práctica 
de la filosofía18, son la práctica misma de la filosofía y el ser filósofo constituye, en la 
Antigüedad, vivir de acuerdo y coherentemente con las doctrinas filosóficas, tal y como lo hacía 
Sócrates quien a través de sus diálogos buscaba transformar a sus interlocutores, guiarlos por un 
camino de auto-conocimiento/cuidado: anyone who is close to Socrates and enters into 
conversation with him is liable to be drawn into argument, and whatever subject he may start, he 
will be continually carried round and round by him, until at last he finds that he has to give an 
account both of his present and past life, and when he is once entangled, Socrates will not let him 
go until he has completely and thoroughly sifted him” (Platón en Hadot 89). Y es esto justamente 
                                                
18 De hecho, la crítica principal de Hadot a Foucault consiste en que el primero considera que el segundo se equivoca 
al dejar las tecnologías del yo bajo el lente exclusivo de la ética, siendo que en la Antigüedad todo el quehacer 
filosófico estaba enfocado en vivir la filosofía de manera práctica, incluso la investigación lógica y ontológica eran 
prácticas subordinadas a finalidades existenciales.  
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lo que vemos en el Alcibiades y lo que al parecer constituye la preocupación fundamental del 
filósofo. 
 
 
Espiritualidad y misticismo 
 
Quiero incorporar una manera más de entender lo “espiritual”, a saber, la propia de la 
tradición religiosa. La palabra espiritual viene del latín spirare, que hace referencia al acto de 
respirar y cuyo adjetivo, spiritualis, significa perteneciente a la respiración o el aire. Cuando se 
tradujo el nuevo testamento del griego al latín, el término pneumatikos, crucial en las cartas de 
San Pablo, se tradujo por spiritualis (Wiseman 1). En la primera carta escrita a los Corintios, el 
término espiritual se refiere a lo que proviene de Dios directamente, no como resultado del 
mundo corporal o de la carne, o de las criaturas mundanas. Dice Pablo:  
 
mi palabra y mi predicación no se basaban en la elocuencia persuasiva de la 
sabiduría, sino en la demostración del poder del Espíritu, para que vuestra fe no se 
fundase en la sabiduría humana sino en el poder de Dios. Entre los formados usamos 
la sabiduría, pero no la de este mundo, ni la de los gobernantes pasajeros de este 
mundo; una sabiduría divina, misteriosa, oculta, que Dios destinó para nuestra gloria 
antes de crear el mundo. . . . como dice la Escritura: lo que el ojo no vio, lo que el 
oído no oyó, lo que ningún hombre imaginó, eso preparó Dios para los que le aman. 
Y a nosotros nos lo manifestó Dios por medio de su Espíritu, pues el Espíritu lo 
penetra todo, hasta las cosas más profundas de Dios. ¿Qué hombre, en efecto, conoce 
lo íntimo del hombre, sino el espíritu del hombre que está en él? De la misma manera, 
nadie conoce las cosas de Dios, sino el Espíritu de Dios. Y nosotros no hemos 
recibido el espíritu del mundo, sino el Espíritu que viene de Dios, para que 
conozcamos lo que  Dios generosamente nos ha dado. Hablamos de esto con un 
lenguaje que no nos ha enseñado la sabiduría humana, sino el Espíritu, que expresa 
las cosas espirituales en términos espirituales. El hombre mundano no acepta las 
cosas del Espíritu de Dios; son locura para él, y no puede entenderlas, ya que hay que 
juzgarlas espiritualmente. (Corintios 1, 2, 4-16)  
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Parece resonar acá el componente puritano que más arriba he señalado y, a la vez, el énfasis 
en lo incorporal, lo propio del alma que en el Alcibiades rige el cuerpo, es decir, la escisión entre 
el componente propiamente divino y el componente, por así decirlo, “material”. Precisar el 
significado de lo espiritual requiere también enfatizar que no es lo inmaterial en un sentido 
intelectivo o noético, que se adapte de manera estricta a un discurso racional, sino en un sentido 
que quizás sea más acertado llamar psíquico, por el momento, que puede hacer más referencia al 
aspecto intuitivo y experiencial que vendría a ser el camino directo mediante el cual el hombre 
recibe o incorpora lo divino. La espiritualidad religiosa se encuentra muchas veces ligada con lo 
que algunos han dado en llamar experiencia mística, hasta el punto en que parece ser este el 
objetivo de las prácticas espirituales, o, al menos, uno de los nombres que se le ha dado a la 
experiencia de aquel enteramente dedicado al trabajo de su espíritu.  
La palabra misticismo viene del griego mysterion que a su vez viene del verbo myein,  
cerrar, por lo que en principio se puede decir hace referencia a lo encerrado o oculto. Lo que no 
es visible. Por la misma naturaleza de lo que pretende describir, el misticismo, o la experiencia 
mística se escabulle de una definición precisa. William James fue uno de los primeros en intentar 
aplicar el método científico a la experiencia de tipo religiosa, y en The Varieties of Religious 
Experience da una descripción adecuada de la experiencia mística. Por experiencia mística James 
entiende toda experiencia que cumpla con las siguientes cuatro características: (1)inefabilidad, 
calidad de (2)noética, (3)transitoria y (4)pasiva. Una experiencia mística deja una profunda 
impresión de que lo experimentado pertenece a un plano de realidad suprasensible desde donde 
cierto tipo de “verdad” es vislumbrada (2) –“it is easy to show by citation how strong an 
impression they leave of being revelations of new depths of truth” (408) –, pero que no puede 
expresarse mediante los medios corrientes; ni siquiera los medios que brinda la poesía o el arte 
parecen ser suficientes (1) para comunicar lo que desde ese estado aparece como “claro”, 
“universal”, “absoluto” y otra serie de adjetivos extravagantes. El sujeto de la experiencia no 
permanece en ese estado por periodos permanentes, sino que su “éxtasis” tiende siempre a 
disminuir gradualmente con el tiempo (3) y durante su experiencia parece no tener fuerza de 
voluntad sobre lo que le acaece, ni un control sobre su mente (4), en muchos de los casos, 
incluso, el cuerpo mismo cae en un estado de reposo profundo, con baja circulación y respiración 
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sumamente reducida, lo que en ocasiones se describe como una separación entre alma y cuerpo 
(James 412).  
James identifica cuatro tipos diferentes de experiencia mística que van desde la 
“iluminación” que produce la comprensión de una simple máxima del tipo “como es adentro, es 
afuera”, experiencia esta que con frecuencia se expresa en la poesía, hasta experiencias del tipo 
puramente religioso de “contacto” con “Dios” o lo “divino”19. Es una nota característica del 
trabajo espiritual religioso que se cultive metódicamente la experiencia mística. El Hinduismo, el 
Budismo, el Sufismo de las religiones mahometanas y el Cristianismo mismo tienen tradiciones 
enfáticamente místicas. Es justamente en su carácter cognitivo, más específicamente en las 
modificaciones sobre la concepción que el sujeto tiene de sí mismo, su identidad y su naturaleza 
(pero también en su sentido total de lo “real”), en donde James cree que se encuentra el mayor 
logro de la búsqueda mística, “the overcoming of all the usual barriers between the individual and 
the Absolute” (419), lo que puede describirse como un desplegarse de la conciencia hacia la 
totalidad: “in mystic states we both become one with the Absolute and we become aware of our 
oneness” (419). Esta experiencia es sumamente verídica y real para quien la experimenta, 
innumerables testimonios de místicos en la historia lo confirman (Whitman, Thoureau, San Juan 
de la Cruz, Santa Teresa, entre muchos otros), pero, por su mismo carácter suprasensible, o 
espiritual, se escapa de toda posible objetivación. Es por esto que tras la experiencia mística el 
individuo sufre una transformación radical de su ser, pero que no puede pretenderse construir un 
campo estricto de estudio en torno al tipo de conocimiento adquirido, porque no existe el 
lenguaje humano capaz de abarcarlo. Esto, no obstante, no es razón suficiente para descartar su 
autoridad como manera de acercarnos a “lo verdadero”: “the supernaturalism and optimism to 
which they would persuade us may, interpreted in one way or another, be after all the truest of 
insights into the meaning of this life” (428). 
Otro filósofo usualmente citado acerca del misticismo es Walter T. Stace. Su definición de 
la experiencia mística armoniza con la dada por James. Para Stace existen dos tipos de 
experiencia mística, una extrovertida y otra introvertida. En la primera el místico experimenta la 
unidad o el Uno a través de sus impresiones sensibles, en la segunda, la más común y glorificada 
                                                
19 Las dos restantes son del tipo “he estado aquí antes”, lo que hoy conocemos como déjà-vu, y las producidas por 
psicoactivos, tales como el alcohol o el óxido-nitroso.  
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por las tradiciones místicas, la misma unidad se experimenta a través de la introspección y en el 
propio ser. Lo común a ambas,  
the central characteristic in which all fully developed mystical experiences agree . . . 
and which serves to mark them off from other kinds of experiences, is that they 
involve the apprehension of an ultimate nonsensuous unity in all things, a oneness or 
a One to which neither the senses nor the reason can penetrate. In other words, it 
entirely transcends our sensory-intellectual consciousness. (Stace The teachings 14-
15) 
 
A diferencia de James, Stace profundiza en la manera en que la experiencia mística es 
transmitida por el místico y en la posibilidad de considerarla como algo verdadero. Al decir que 
la experiencia mística es inefable, irracional y supernatural, Stace quiere decir en última instancia 
una misma cosa: que no puede ser conceptualizada racionalmente, que se sale de los límites de un 
discurso causal con pretensiones de dar orden a los fenómenos del universo, a las experiencias 
humanas.  No obstante es “experimentable”, en el sentido de corresponder a cierto tipo de 
impresión en el sentido humeano, pero sería una impresión a la cual no corresponde una idea. 
Ahora bien, aunque no sea conceptualmente claro –e incluso en muchas ocasiones contradictorio 
–, el místico suele acudir a cierto tipo de lenguaje para dar una descripción de su experiencia, y 
este lenguaje en efecto confiere algún significado. Tanto Stace como James afirman que las 
creencias propias de una religión, en especial sus tradiciones místicas, se basan en la experiencia 
mística exclusivamente subjetiva de algunos individuos que han logrado transmitir su significado 
de manera que se constituye como una ideología inteligible. La pregunta es, pues, ¿cómo logra el 
místico conferir a su experiencia de naturaleza esencialmente irracional una forma 
conceptualmente clara e inteligible? Stace acude a la teoría de Rudolph Otto sobre el ideograma. 
En pocas palabras, lo que Otto postula es que para el tipo de experiencia que él llama numinosa, 
es decir de tipo puramente religiosa, supernatural y no-conceptualizable, el místico encuentra 
analogías con experiencias ordinarias del mundo empírico natural. Se vale de estas analogías y 
utiliza la cualidad del mundo natural a modo de metáfora o símbolo para describir lo propiamente 
numinoso. Así, si ante su experiencia numinosa el místico siente algo parecido al “asombro” que 
en ocasiones producen fenómenos naturales como las tormentas, o el florecer de las flores, 
entonces utiliza este asombro como metáfora o ideograma de su experiencia numinosa.  
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We can see how this will necessarily give rise to a symbolic theory of the truth of 
religious creeds. The creed is not literally true, but it is true in a symbolic sense only. 
The theological doctrine is a myth, which has two meanings. The literal meaning is 
false, mythical. But the deeper meaning simbolized is true. Thus the question of the 
truth of a religious creed may be discussed on two levels. First, it may be asserted or 
denied that it is true in the literal sense. This is the level of popular religious 
discussion, and it is also the level on which the religious skeptic commonly moves. 
Secondly, it may be asserted or denied that the doctrines have symbolic truth only. 
On this view we cannot know the real nature of God by menas of any intellectual 
propositions. He transcends all such conceptualizations. Yet we can get a glimpse of 
the truth by means of metaphors and myths ans symbolic language. The creeds are of 
this nature. They are not literally true, but they have this kind of symbolic truth. 
(Stace Naturalism 34) 
 
Cuando se trata de la experiencia mística, no puede pretenderse interpretarla desde un punto 
de vista literal, pues la naturaleza de lo que describe no es objetivable. Esto recurre en la 
inefabilidad postulada por James y en el decir veraz del sabio propuesta por Foucault. Puede 
sugerirse, y me parece adecuado anticipar la crítica que inmediatamente se vislumbra: si la 
naturaleza de estas experiencias no es abarcable mediante un discurso verdadero y objetivable, 
quizás no deberían ser objeto de la investigación filosófica. Respondo que el énfasis de la 
investigación que propongo no es cuestionar la veracidad del tipo de objetivos que las prácticas 
de sí proponen, sino estudiar de qué manera y con qué fines pretenden transformar al sujeto. 
¿Qué relevancia puede tener si la ataraxia es o no es verdad, si el nibbana es o no es verdad, si de 
cualquier manera representan finalidades hacia las que toda la reflexión ética y filosófica de 
escuelas como el Escepticismo y el Budismo está orientada? Más que como el estudio de la 
existencia y posibilidad de la “verdad” propuesta por Foucault –que a mi parecer puede 
adecuadamente servir para describir, desde cierta perspectiva, lo que la filosofía es hoy en día, y 
que no deja de servir como herramienta para abordar toda pregunta de relevancia filosófica –para 
los antiguos la filosofía era un modo de vida, un “arte de vivir”: “una actitud concreta y un estilo 
de vida determinado, que involucra la totalidad de la existencia” (Hadot 83). Es, para Hadot, la 
actitud existencial la que pretende ser justificada mediante la teoría abstracta; de ahí su valor, en 
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palabras de Hadot, primordialmente “existencial”. Solo en tanto se comprenda que para los 
antiguos la filosofía tenía esencialmente una función práctica y que, en tanto tal, su característica 
principal es la de ser una forma de vida en la que el discurso teórico está subordinado a la 
aplicación y experiencia de la filosofía, solo así podríamos afirmar que la finalidad del discurso 
filosófico, más que como logos orientado a la comprensión de una verdad abstracta, se encuentra 
es en su aplicación como ejercicio espiritual, como praxis orientada a la transformación del 
sujeto. Esto nos permite en última instancia analizar las propuestas de nuestro interés a partir, no 
de su relación (o al menos no exclusivamente) con la verdad formal, o de manera epistemológica, 
sino a partir de la transformación del sujeto que proponen. Bien si es verdad, como diría 
Foucault, sabiduría, como diría Hadot, o  cierto tipo de mística iluminación, como dirán las 
tradiciones religiosas, incluido el Budismo, lo que se busca a través del tipo de trabajo que se 
emprenda, lo que el término “práctica espiritual” parece implicar en todos los casos es el trabajo 
de un sujeto sobre su propia alma, sobre su propio ser incorpóreo, por grande, inasible o 
impreciso que esto pueda parecernos momentáneamente, con el objetivo, también impreciso, de 
modificarse en todas sus posibles dimensiones, de manera, como diría Hadot, existencial. Me 
parece a mí que esto cumple con lo necesario para ser considerado una cuestión filosófica.   
 
Conclusiones 
 
El escepticismo, igual que el budismo, tienen planteamientos cuya interpretación, desde el 
punto de vista filosófico, ha sido las más de las veces abordada desde una perspectiva 
epistemológica, si entendemos lo epistemológico como la investigación por lo que podemos 
conocer, que implica necesariamente el desarrollo de cierta postura respecto a lo verdadero y lo 
falso, pero, siguiendo a Foucault, enfocándose más en la estructura de “lo verdadero”. Aunque 
muchas de sus similitudes se encuentran justamente en este plano, y por eso la indagación por su 
postura epistemológica resulta en alguna medida necesaria para el argumento, no es 
epistemológica sino ética la pregunta que origina esta investigación, y más que ética, según lo 
visto, es una pregunta por su dimensión “espiritual” y, por ende, el énfasis de mi lectura está 
puesto más en la manera en que conciben al sujeto como capaz de cierto tipo de 
autoconocimiento y autotransformación. En este orden de ideas, como tecnologías del yo y 
prácticas espirituales, ambas pueden ser vistas esencialmente como ejercicios cuya finalidad es 
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transformar de cierto modo al sujeto, no necesariamente con el objetivo de permitirle acceder a la 
verdad, o, por lo menos, no a un tipo de verdad objetiva, lo cual se aclarará, espero, en las 
páginas que siguen; un sujeto se construye necesariamente a partir de un discurso relativamente 
verdadero, este es un punto sensible de la discusión, en especial respecto al Escepticismo, lo cual 
no quiere decir necesariamente que crea en “la verdad” en un sentido absoluto, y es por eso que 
me parece oportuna la categoría de las formas aletúrgicas para distinguir entre modos de “decir 
veraz”. No con el objetivo específico de permitirle acceder a la verdad, sino con el de 
transformarlo, si se quiere, existencialmente. 
Ahora bien, considero que reuniendo los criterios establecidos por Foucault para el estudio 
de las prácticas éticas, así como los propuestos por otros investigadores de las tecnologías del yo, 
nos encontramos con que los más relevantes al caso son: 1. La dimensión que es objeto de la 
práctica: acciones, deseos, emociones, placeres, imágenes mentales: sustancia ética; 2. La 
manera en que los individuos son incentivados a emprender la responsabilidad moral: modo de 
subjetivación; 3. Los métodos o formas de la práctica: práctica de sí; 4. El objetivo o fin buscado 
(aquello que se puede esperar de ellas): telos; 5. Su relación con la verdad, desde la perspectiva 
del decir veraz como acto, no epistemológicamente: formas alethurgicas; y 6. Su concepción del 
sujeto, o del “yo” 20. Abordar el Esceptisismo pirrónico y el Budismo Theravada desde estas 
categorías parece útil, no necesariamente con referencia a la genealogía ética propuesta por 
Foucault, sino en tanto sirven para determinar sus características como prácticas espirituales de 
autoconocimiento. Por otro lado, al abordarlas desde esta perspectiva tendremos la ocasión para 
describir su dimensión espiritual y de aclarar si sus finalidades, el nibbana, para el Budismo, y la 
ataraxia, para los escépticos, pueden o no ser consideradas como finalidades de un orden místico 
que en última instancia supera los límites de nuestro entendimiento racional. Este puede ser 
considerado el objetivo principal de las páginas que siguen. 
                                                
20 Las categorías de Foucault propiamente, como expuse más arriba, son: 1). La dimensión que es objeto de la 
práctica: acciones, deseos, emociones, placeres, imágenes mentales; 2). La forma en que los individuos son 
conducidos a emprender las prácticas: obligados, atemorizados, convencidos, incentivados; 3). Las formas o técnicas 
puestas en juego y 4). Aquello que se puede esperar de ellas. Javier Sáenz propone el criterio de su concepción del 
ser humano o de la dimensión del sujeto agente de las prácticas y sugiere que uno de sus aspectos más importantes es 
su relación con la verdad. 
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II 
 
La miel de los escépticos 
 
 
El que allí llega de vero 
de sí mismo desfallece; 
cuanto sabía primero 
mucho bajo le parece; 
y su ciencia tanto crece, 
que se queda no sabiendo, 
toda ciencia trascendiendo 
 
San Juan de la Cruz 
 
 
 
Mi objetivo con el escepticismo pirrónico tal y como se presenta en los Esbozos 
pirrónicos de Sexto Empírico es doble. Por un lado quiero ver en qué medida puede interpretarse 
como una propuesta de orden espiritual, una práctica de sí que, dado el caso, tenga como telos 
una especie de transformación existencial del sujeto, y, en segundo lugar, si así entendida puede 
decirse que comparte ciertas nociones fundamentales con las propuestas espirituales de la India 
antigua, específicamente, el budismo theravada, como se presenta en el texto del Dhammapada. 
A pesar de encontrarse en contextos lingüísticos y culturales distintos, parecen tener puentes 
conectores (principalmente el viaje de Pirrón a la India registrado por Diógenes Laercio IX) y, 
sobretodo, proponer un tipo de vida o una finalidad ética muy similar en términos del tipo de 
transformación del sujeto a la que aspiran. En tanto el énfasis del escepticismo pirrónico sea 
práctico, más que intelectualista o especulativo, podemos suponer que su objetivo principal es el 
de transformar existencialmente al individuo que lo adopte y, en este sentido, si bien no como 
medio para acceder a la verdad (o al menos no a cierto tipo de verdad), sí se plantea como una 
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tecnología del yo o práctica espiritual cuyos lineamientos fundamentales pueden ser claramente 
determinados y comparados con los del budismo antiguo. Comienzo, pues, por ofrecer una 
primera lectura del planteamiento de Sexto en los Esbozos. 
 
En Esbozos pirrónicos el escepticismo se plantea como una “habilidad” argumentativa o 
“actitud mental”21 (I, 8) que, al oponer fenómenos (phainomena) a juicios (noumena), debido a la 
equipolencia entre argumentos (isostheneia), conduce a un estado de suspensión mental (epojé) 
que a su vez conduce a un estado de imperturbabilidad o quietud (ataraxia). Dicha suspensión es 
“un estado de paz mental gracias a la cual ni afirmamos ni negamos nada”, y dicha quietud es una 
“condición tranquila o imperturbada del alma” (I, 10). El escéptico es el hombre que goza de esta 
habilidad, recibe también el nombre de filósofo pirrónico (I, 11) y su finalidad (o telos) es 
obtener dicha ataraxia (“la esperanza de obtener la quietud” [I, 12]), lo que (en mayor o menor 
medida) comparte con el resto de escuelas helenísticas22. Difiere de ellas, no obstante, en el 
medio para llegar a su añorada tranquilidad, pues niega la posibilidad de un método (o techné) 
como tal (II, 239-279) y gran parte de su argumentación, así como otro de sus objetivos (“curar, 
en lo posible, la arrogancia y el atrevimiento de los dogmáticos” [III, 280]), se centra en 
demostrar cómo todas las escuelas que denomina dogmáticas yerran en sus propuestas (III, 169-
235).   
 Sexto entiende el “dogmatismo” o el “dogmatizar” como “asentimiento (sugkatathesin) a 
uno de los objetos no-evidentes (adeloun) de la interrogación científica (epistemas 
zetoumenoun)” (I, 14); contrario al dogmático, en vez de ceñirse a o pretender la “verdad” en sus 
juicios, el escéptico opone a todo juicio uno contrario y “más importante aún, en su enunciación 
de estas fórmulas plantea lo que se le aparece a él y anuncia su propia impresión de manera no 
dogmática, sin hacer afirmaciones positivas sobre realidades externas” (I, 15). Ahora, si bien 
niega el dogmatismo, no niega completamente su calidad de doctrina, pues en tanto sea un 
                                                
21 He optado, después de consultar varias ediciones, por utilizar como fuente primaria de la traducción de los Esbozos  
la traducción de R.G. Bury y complementar con la traducción de Julia Annas y Jonathan Barnes, en los casos 
requeridos. Esto debido a que la mayor parte de los comentaristas utilizan estos como textos fuente de traducción y a 
que el lenguaje utilizado en las traducciones en español es ciertamente distinto y poco preciso, a mi parecer. Por eso 
las citas que aparecen en español son en su mayoría traducciones mías de la traducción de Bury, a menos de que se 
señale algo distinto.  
 
22 Sobre esto véase la interesante genealogía del término que hace Gisela Striker en “Ataraxia: Happiness as 
Tranquility”.  
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“procedimiento que, de acuerdo con las apariencias, sigue cierta línea de razonamiento, el cual 
indica cómo es posible vivir apropiadamente (rightly en inglés). . . entonces decimos que se rige 
por una doctrina” (I, 17). El criterio de acción para dicha doctrina es la apariencia (o el 
fenómeno), pues se presenta como lo inevitable, lo natural, lo indubitable. La vida conducida 
bajo este criterio nos libera de las cuitas relativas a cualquier valoración buena o mala, o a 
cualquier afirmación epistémica23 de las sensaciones, los acontecimientos, las pasiones, las 
emociones o los sufrimientos, nos conduce a la finalidad escéptica, puesta en palabras distintas a 
las mencionadas más arriba: “la quietud respecto a asuntos de opinión y la moderación 
(metriopatheia) respecto a las cosas inevitables” (I, 25).  
 
En su discusión sobre los fenómenos, Libro I, Sexto Empírico utiliza el siguiente ejemplo 
para explicar la actitud escéptica:  
 
[...] we do not overthrow the affective (pathetike) sense-impressions (phantasia) which 
induce our assent involuntarily; and theses impressions are “the appearances” 
(phainomena).  And  when we question wether the underlying object is such as it appears, 
we grant the fact that it appears, and our doubt does not conscern the appearance itself but 
the account given of that apperance –and that is a different thing from questioning the 
appearance itself. For example, honey appears to us to be sweet (and this we grant, for we 
perceive sweetness through the senses), but wether it is also sweet in its essence is for us a 
matter of doubt, since this is not an appearance (phainomena) but a judgement regarding 
the appearance (phainomenon legomenon). And even if we do actually argue against the 
appearances [...] [we do so] by way of pointing out the rashness of the Dogmatists; for if 
reason (logos) is such a trickster as to all but snatch away the appearances from our very 
eyes, surely we should view it with suspicion in the case of things non-evident (adelou) so 
as not to display rashness by following it. (I, 19-20)24 
 
                                                
23 El término, acuñado por Miles Burnyeat, como se verá más adelante, sirve para distinguir claramente el tipo de 
juicio que el escéptico evita. 
 
24 La traducción del inglés parece mucho más clara pues la del español en vez de ofrecer la cuestión sobre el «ser» de 
la miel o su «esencia» como algo sujeto a duda, lo plantea como una empresa: “tratamos de saber si, además, 
literalmente «es» dulce”. 
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En este pasaje se tocan muchos de los temas relevantes para el escepticismo. Comienza por 
dar cuenta de aquellas cosas a las que sí asiente: afectos (pathe), fenómenos y fantasías; y 
aquellas de las que se abstiene de asentir, como cierto tipo de juicios, ya especificaremos mejor 
cuales, concernientes a las apariencias. Afirma igualmente que aunque utilice la razón (el juicio) 
contra las apariencias, lo hace para demostrarle a los dogmáticos lo engañosa que ella misma es. 
Hasta ahora, Sexto parece defender firmemente una actitud mental que bien puede ser 
comprendida bajo nuestro criterio de lo que es la ética, a saber, el dominio de las acciones 
individuales que hacen del sujeto un agente dentro de un sistema moral, la manera como el 
individuo se conduce en relación con una serie de actos prohibidos o permitidos: “el tipo de 
relación que uno debería tener con uno mismo, rapport à soi, que yo llamo ética, y que determina 
cómo el individuo se supone debe constituirse como sujeto moral de sus propias acciones” 
(Foucault La Ética 263)25. Quiero poner el énfasis en que Sexto plantea un modo de vida 
destinado a individuos que opten por asumir una actitud respecto a su propia manera de llevar 
una buena vida, actitud que se centra en la mente y que no tiene pretensiones de verdad universal 
o de bien absoluto. Muy al contrario, su propuesta es, de alguna manera, como pretendo mostrar 
más adelante, anti-racionalista o, por lo menos, podríamos decir que su forma aletúrgica tiene 
más relación con la propia del sabio que con la de la tecné, es decir, que se plantea de manera 
moderadamente enigmática y que solo pretende ser verdad para quien la emita, para quien crea en 
ella26.  
 
En sus consideraciones de lo bueno, lo malo y lo indiferente Sexto ataca a los dogmáticos 
porque lo definen a partir de sus características y no de lo que ello es, como si conociendo el 
relinche de un caballo pudiera saberse lo que es el caballo (III, 169-178). También ataca toda 
noción del bien o el mal natural, o lo naturalmente indiferente, pues 1. Entre los dogmáticos no 
hay consenso sobre lo que pueda ser el bien natural, “a la vista del desacuerdo entre ellos mismos 
[dogmáticos], queda rebatido el que algo sea por naturaleza de tal o cual forma” (III, 197); y 2. 
No hay manera de aprehender aquello en que se sustenta: el alma que juzga o es objeto de sus 
efectos (III, 186), pues esta sobrepasa el criterio fenoménico y afirmarla implicaría afirmar algo 
acerca de lo no-evidente. Dada la relatividad de lo bueno (III, 188-235) –sustentada por el hecho 
                                                
25 Ver Capítulo I. 
 
26 Ver Capítulo I 
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de que las prácticas más diversas, como la sodomía, la antropofagia o el parricidio, para 
mencionar solo algunas que escandalizarían al ciudadano promedio tanto helénico como actual, 
son tenidas por buenas en algunas culturas –el escéptico opta por suspender el juicio y del mismo 
modo asume sus emociones:  
 
accordingly, the Sceptic, seeing so great a diversity of usages, suspends judgement as to 
the natural existence of anything good or bad . . . and he follows undogmatically the 
ordinay rules of life, and because of this he remains impassive in respect of matters of 
opinion, while in conditions that are necessitated his emotions are moderate, for though, 
as a human being, he suffers emotion through his senses, yet because he does not also 
opine that what he suffers is evil by nature, the emotion he suffers is moderate. (III, 235-
236) 
La moderación emocional (metriopatheia) se consigue mediante la suspensión del juicio (epojé) 
respecto a asuntos de “existencia natural” de lo bueno o lo malo. El debate central de los 
comentaristas a los Esbozos se ha centrado en la cuestión de si el escepticismo pirrónico de hecho 
puede o no ser vivido tal y como se propone, es decir, si la suspensión del juicio de hecho es 
factible para individuos que de alguna manera tienen que comprometerse con algunas creencias 
que pueden requerir asentimiento a algo más allá del criterio fenoménico. En este sentido la 
pregunta fundamental se centra en qué es, precisamente, aquello a lo que el escéptico sí asiente, 
es decir, lo que finalmente debemos entender por fenómeno, por creencia, y cómo se distingue 
esto de otro tipo de afirmaciones a las que no debemos asentir. Diría, en este sentido, que existen 
interpretaciones a favor y en contra de Sexto. Las interpretaciones en contra parecerían partir de 
la antigua crítica estoica al escepticismo basada en la apraxia, tienen a Hume como precursor en 
la modernidad y se centran en la imposibilidad de vivir sin creencias; las interpretaciones a favor 
defienden a Sexto estableciendo matices y diferencias entre aquello sobre lo que, de hecho, puede 
ejercerse la isostheneia o la epojé, para validar la actividad escéptica basada en costumbres y 
fenómenos, vistos de una manera particular.  
 
Lo que se ha dicho sobre el escéptico y sus creencias 
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La crítica al escepticismo (tanto académico como pirrónico) por parte de sus opositores 
dogmáticos (principalmente epicúreos y estoicos) desde la Antigüedad se centra en que lo culpan 
de apraxia, es decir, de inacción, porque al no asentir, o al suspender el juicio, o al negar toda 
creencia, cae en un letargo que lo inhabilita para actuar y, por ende, le es imposible vivir una vida 
ordinaria tal y como Sexto propone que de hecho debe hacerlo27. El pasaje típico para la crítica a 
la apraxia escéptica se atribuye a Plutarco28 (Vogt Activity 9), cuando comenta a Arcesilao29. 
Arcesilao, en contra de la teoría de la acción estoica basada en impresión, asentimiento e impulso, 
sostiene que el escéptico puede actuar sin asentir, es decir, valiéndose tan solo de impresión e 
impulso. “En términos de sus opositores estoicos, el escéptico académico opta por un tipo de 
acción típica para los animales, no para los humanos” (Vogt Activity 9). Parecida es la crítica de 
Hume pues aproximando sus argumentos, todos llegan a la conclusión de que el escepticismo es 
inviable si aceptamos nuestra condición de humanos30. Pero hay toda otra corriente a favor del 
escepticismo que matiza el tipo de juicio del que el escéptico se abstiene, y el tipo de objeto sobre 
el que de hecho practica la isostheneia sosteniendo que la propuesta de Sexto plantea un nuevo 
uso de la razón de orden más práctico que especulativo. El ápice del problema, a mi juicio, se 
                                                
27 En EP I, 21-24 Sexto defiende su criterion  en el sentido de “standard of action by conforming to which in the 
conduct of life we perform some actions and abstain from others”. También asegura que “adhering, then, to 
appearances we live in accordance with the normal rules of life, undogmatically, seeing that we cannot remain 
wholly inactive”.  Este pasaje es interpretado por Vogt (Activity 9) como una defensa contra la apraxia. 
 
28 “epochē concerning everything was not disturbed by those who toiled away and composed lengthy treatises and 
arguments against it; but when those from the Stoa finally brought up against it the argument from inactivity 
(apraxia) like a Gorgon’s head, they faded away, since for all their twisting and turning, impulse (hormē) refused to 
become assent, and did not accept sensation as tipping the balance, but was seen to lead to action on its own initiative 
without requiring any addition. For debates against these people are conducted according to rules, and ‘as you have 
spoken, so will you be answered…’.35 (2) It is said, to those who will listen and can follow, that there are three 
movements of the soul: impression, impulse, and assent. The movement of impression we could not remove even if 
we so wished; rather as soon as we encounter things we get an impression and are affected by them. (3) The 
movement of impulse, when aroused by that kind of impression, moves a person actively towards appropriate things 
(oikeia), since a kind off tipping of the balance and inclination occurs in the commanding faculty (hēgemonikon). So 
those who suspend judgement about everything do not remove this impulse either, but rely on the impulse naturally 
leading them to what appears appropriate”. (Plutarco Adv. Col 1122a–c,=69A LS en Hankinson 80) 
 
29 Cabe anotar que Arcesilao no es considerado propiamente como escéptico pirrónico sino académico, es decir, 
como el escéptico cuyo escepticismo se orienta hacia el conocimiento y que asiente, en últimas, a una afirmación, la 
de que la verdad es inaprensible. En este sentido, la crítica a la apraxia se dirige originalmente al escepticismo 
académico, sin embargo, desde Sexto mismo, quien se defiende de la misma crítica, es la base para la crítica 
fundamental al escepticismo (tanto pirrónico como acdémico), a saber, si puede o no vivirse según la propuesta 
pirrónica. 
 
30 Uno de los problemas de la mayoría de estos críticos, principalmente de Hume, es que no diferencian entre 
escepticismo pirrónico, escepticismo académico o escepticismo moderno, por esto su crítica puede fácilmente caer 
en generalizaciones que no tienen en cuenta las sutilezas que diferencian a uno de otro. 
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encuentra en la interpretación de aquello a lo que el escéptico, según Sexto, asiente, y aquello 
sobre lo que suspende el juicio.  
 
Hume asegura que el escepticismo es imposible porque implica una suerte de 
contradicción a la naturaleza humana:  
 
podría parecer extravagante el intento de los escépticos de destruir la razón mediante 
argumentos y raciocinios; no obstante, es este el gran alcance de todas sus 
investigaciones y discusiones. Se esfuerzan por hallar objeciones en contra de los 
razonamientos abstractos así como de aquellos que conciernen a cuestiones de hecho 
y existencia. [. . .] [A]llí se encuentra la principal y más contundente razón en contra 
del escepticismo excesivo, a saber, que ningún bien perdurable puede resultar de él 
mientras conserve su cabal fuerza y vigor. [. . .] Un estoico o un epicúreo exponen 
principios que quizás no perduren, pero que tendrán un efecto en la conducta y en el 
comportamiento. Un pirrónico, sin embargo, no puede esperar que su filosofía ejerza 
una influencia constante en la mente, o si lo espera, que su influencia sea benéfica 
para la sociedad. Por el contrario, debe reconocer, si reconoce alguna cosa, que toda 
vida humana perecerá si prevalecen sus principios de manera universal y constante. 
Todo discurso, toda acción cesaría de inmediato y los hombres se sumirían en un 
completo letargo hasta que las necesidades naturales insatisfechas pusieran fin a su 
miserable existencia. [. . .] Cuando despierte de su sueño será el primero en unirse a 
quienes se burlan de él y confesar que todas sus confesiones son mera diversión y no 
pueden tener otra finalidad que mostrar el carácter caprichoso de la humanidad que 
debe actuar, razonar y creer aún cuando no sea capaz. (Hume Investigación XII 124 y 
128) 
 
Tanto Martha Nussbaum31 como Miles Burnyeat32 concluyen de manera similar que el 
escepticismo pirrónico no puede justificar la evasión del compromiso con cierta creencia. La 
primera porque en última instancia  
                                                
31 “La terapia del deseo: Teoría y práctica en la ética helenística”, 
32 En “Can the Sceptic Live his Scepticism”, 
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el escéptico afirma que ni él ni su discípulo ha de comprometerse con nada; tampoco, por 
tanto, con ningún fin ético y ni siquiera con la creencia de que sus procederes recíprocos 
sean capaces de producir un fin bueno . . . y sin embargo promueve su terapia apuntando a 
su eficacia para lograr un cierto fin muy concreto, a saber, la serenidad de espíritu, 
ausencia de perturbación o ataraxia. (386)  
Es decir que Sexto no puede pretender predicar un método conducente a cierto fin ético sin creer 
en dicho método (isosteneia) y dicho fin (ataraxia), luego la abstención del compromiso, la 
abstensión de asentimiento en la que todo el escepticismo se sustenta, es insostenible.  
 
Burnyeat, por su parte, introduce la noción de “afirmaciones epistémicas” como opuestas 
a “afirmaciones perceptuales” para describir con las primeras el tipo de afirmación a la que el 
escéptico se abstiene de asentir. Las afirmaciones epistémicas serían las referentes a la 
“existencia real” de un objeto, afirmaciones que en última instancia nacen del uso de la razón o 
logos y que tiene pretensiones de verdad objetiva. El escéptico asiente a las impresiones 
(phantasia) y las experiencias (pathos), mas no a razones (logoi) propiamente dichas. El uso de la 
razón se reduce a “destruir la confianza en la razón misma, de ese modo eliminando la 
inclinación misma a creer. La vida sin creencias no es una empresa de la voluntad sino una 
parálisis de la razón por sí misma” (133). Sin embargo, esto se presta para una contradicción, 
pues parece implicar que necesitamos creer en el poder persuasivo de la razón para poder 
librarnos de su efectos malsanos. El peligro se encuentra en querer separar lógicamente lo 
aparente (phantasía y pathos) de lo no-aparente y pretender que por medio de afirmaciones sobre 
lo segundo se efectúe el objetivo escéptico: isostheneia-epojé-ataraxia. Aunque en EP I 8-9 Sexto 
contrasta lo que aparece (phainomena) y lo pensado (noumena), parece conceder que existen 
impresiones y experiencias del pensamiento y que en la medida en que asentimos a ellas 
(creemos, así sea por un instante en ellas) podemos notar que toda afirmación sobre lo no-
aparente tiene un contrario y por ende separarnos de afirmar. Burnyeat considera que esta 
operación significaría rebasarse a sí mismo. Efectuar la operación “me parece que p pero no creo 
que p” sería desprenderse del yo de un modo irrealizable para el ser humano. La base de esta 
posición anti-escéptica es, pues, que la propuesta escéptica de abstenerse de asentir, o de asentir 
tan solo a fenómenos pero no a creencias respecto a ellos, implica una serie de afirmaciones 
lógicamente insostenibles y que, por ende, el escepticismo es inviable como filosofía para la vida. 
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O bien caemos en un letargo inactivo, en la apraxía que el estoico reprochaba al académico, o en 
un enredo argumentativo que muy posiblemente nos conduciría a la misma encrucijada y nos 
inhabilitaría para vivir humanamente.  
 
Más reciente es la división del escepticismo en urbano y rústico (Barnes) según si se 
concede que este acepta cierto tipo de creencias o no. Escepticismo rústico es el que niega toda 
creencia y por ende es inaplicable, como sugiere Hume –aunque a mi modo de ver sin pruebas 
suficientes –, y escepticismo urbano es el que le concede al escéptico ciertas creencias, al menos 
las suficientes para desempeñar las actividades necesarias en calidad de ser humano. Toda esta 
corriente interpretativa, pro-escéptica, por llamarla de alguna manera (Voelke, Striker, Barnes y 
Frede), ve en el escepticismo una terapia positiva con fines aplicables. En “The belifs of a 
Pyrrhonist” Jonathan Barnes considera que la epojé es un pathos que nos acaece tras la 
investigación y que se dirige a un sujeto en particular (aquel respecto al cual se contraponen los 
argumentos), lo que determina en gran medida si el escéptico tiene o no creencias. Si la epojé se 
extiende a absolutamente todo, cabría suponer que el escéptico no tiene creencias (escepticismo 
rústico), pero si se extiende solo al ámbito de los problemas científicos y filosóficos, entonces 
podría decirse que el escéptico no aplica la isostheneia al ámbito de las creencias populares, o 
cotidianas, o prácticas, con las que vive en concordancia (escepticismo urbano). Por eso la 
pregunta que Barnes pretende resolver es cuál es el espectro de acción de la epojé para 
determinar así si el escéptico tiene o no creencias y en qué cree33. Barnes concluye que el sentido 
del escepticismo de Sexto no está dado por un sistema teórico o de creencias firmes –ni éticas, ni 
epistemológicas, ni religiosas –, sino simplemente por su alcance práctico, como cura para un 
determinado mal. En este orden de ideas existen argumentos suficientes para verlo como rústico o 
urbano, puede asentir o no a ciertas creencias, siempre que logre su objetivo, a saber, la ataraxia. 
                                                
33 Una manera de interpretar el asentimiento del escéptico a los fenómenos sugerida por Barnes es a partir del “acto 
del habla” que realizan, viendo dicho asentimiento como declaración (“avowels” en el sentido dado por Witgenstein, 
de expresión que sustituye directamente una emoción) de pathe, mas no como enunciados o declaraciones que 
expresen determinada creencia. Si es así, Sexto puede seguir siendo un escéptico rústico al asentir a los fenómenos. 
De igual manera, tal es la conclusión cuando se examina la posición de Sexto frente al dogma, pues, en última 
instancia “in rejecting dogmata a Pyrrhonist must reject ordinary beliefs; for the possession of ordinary beliefs 
presupposes de possession of at least one dogma –the dogma that there is a criterion of truth” (78). No obstante, 
Barnes sugiere que el alcance de la epogé  está dado por el particular  estado de quien necesite una cura para su 
dogmatismo.  
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En “The Sceptics beliefs” Michael Frede (193-194) se opone tangencialmente a la 
interpretación tradicional  humeana según la cual el escéptico se limita de asentir a cualquier tipo 
de proposición respecto tanto a creencias como a verdades epistémicas y sostiene que el 
escepticismo de Sexto Empírico efectivamente da cabida a ciertas creencias. Para defender esta 
tesis se basa en la distinción que Sexto hace entre “apariencia” y “realidad”, y volviendo al 
ejemplo de la miel y a I, 13, sostiene que el escéptico se abstiene de hacer afirmaciones respecto 
a la realidad de las impresiones, mas no de hacer afirmaciones respecto a su apariencia. En este 
sentido, en tanto el escepticismo es principalmente una manera de revolucionar la racionalidad 
dogmática, es una suerte de revolución contra la razón misma, en un sentido platónico, si se 
quiere, de la palabra, como inspección de la “esencia verdadera” de lo aparente e inexistente. Al 
oponerse a la manera dogmática de concebir las creencias, Sexto no está oponiéndose a las 
creencias, sino abogando por creencias no tan positivas, o que al menos no pretendan ser 
universalmente válidas; considerando que cuando se trata de lo no-evidente, las cosas pueden 
perfectamente ser distintas de lo que parecen, y no hay tal cosa como una “realidad última” que la 
razón pueda develar. No quiere Frede decir con esto que el escéptico admita solo lo obtenido 
mediante la experiencia, ni que no tenga cierto matiz dogmático al necesitar de razones para creer 
en lo que aparece de tal modo, sino que lo que lo distingue de los dogmáticos es su actitud 
justamente escéptica respecto al poder absoluto de la razón como fuente de “realidad”. 
Gisela Striker también sostiene una posición a favor del escepticismo como filosofía 
práctica en tanto se establezca una diferencia entre maneras de concebir la “creencia”. Habría, 
por así decirlo, una manera dura y una manera blanda de concebir este concepto, pues 
ciertamente para actuar, sea cual sea nuestra acción, como escapar del inminente atropello de un 
carro, se necesita de alguna manera tácita “creer” que si no lo hacemos sufriremos un daño que 
preferimos evitar (creencia blanda), pero esto no es lo mismo que sostener la creencia en la 
motivación de nuestra acción como una “creencia” en un sentido más duro de la palabra: no 
acudimos a argumentos que nos justifiquen y no pensamos propiamente en las razones que nos 
llevan a desviarnos del curso del carro34. Para Striker la intención del escéptico y su actitud no es 
                                                
34 “I will not go into the vexed question wether the Pyrrhonists’ ‘appearances’ are to count as some kind of beliefs or 
not. It seems to me that the debate about this question has suffered to some extent from a failure to distinguish 
between different senses of ‘belief’. It may be taken in the strong sense of ‘judgement’, meaning assent to a 
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la continua investigación, como se entrevé luego de una observación detallada, sino la suspensión 
del juicio. Como filosofía el Escepticismo puede definirse a partir de su actitud particular hacia el 
método filosófico, viendo en la razón un purgante terapéutico que busca eliminar la confianza o 
sujeción a la razón misma. Y en tanto “modo de vida” se plantea igualmente como una vida 
guiada por lo aparente, anti-racionalista, donde el énfasis no está puesto en el debate racional para 
hallar la verdad, sino en la suspensión del juicio.    
 
Útil y pertinente resulta el comentario de André-Jean Voelke35 quien asegura que la 
propuesta de Sexto se plantea esencialmente como una terapia contra los males dogmáticos de la 
presunción y la precipitación. La herramienta de que se vale para realizar esta “cirugía” es el 
logos  mismo, pero visto como una suerte de aphasia que busca poner en evidencia aquel 
pensamiento que en última instancia jamás se manifiesta.  
Annonce et aveu sont pour le sceptique des actes de langage différents de 
l’affirmation. Cette différence se marque dans le recours à un langage dont la seule 
ambition est de rendre manifeste, en ‘l’annonçant’, l’état d’une pensée qui ne se 
prononce pas (aphasia, PH I, 192), se tient en èquilibre entre des affirmations 
opposées (arrepsia, PH I, 190), suspend son jugement (epochê, PH I 10). Tel est le 
caractère propre du langage appelé à porter un remède à la présomption et à la 
précipitation des dogmatiques36. (121-122)  
Para Voelke el logos del escéptico es un logos kathartico  en el sentido de que las razones son 
válidas solo en tanto sirvan para extirpar el mal del paciente, pero son extirpadas de su organismo 
                                                                                                                                                        
proposition justified by appropiate reasons one is prepared to produce in order to defend the truth of one’s assertion; 
but it can also be used in a much weaker dispositional sense, according to which it is sufficient for the ascription of a 
belief to an agent if she acts or behaves in a certain way. If I avoid an approching car, for example, I thereby show 
that I believe that there is a dangerous heavy object coming towards me that might kill me if I do not get out of the 
way. I could no doubt offer reasons, both for the belief and for the action, but I probably did not think of them. In 
fact my dog might have reacted in exactly the same way, though it can not offer reasons to justify it’s ‘belief’. I 
would say that the Pyrrhonist conception of ‘follow appearances’ is on the model of this kind of behaviour, and it is a 
matter of terminological choise wether we want to speak of belief here or not.” (119) 
35 “Soigner par le logos: la thérapeutique de Sextus Empiricus” 
 
36 Ofrezco mi traducción del pasaje: anuncio y declaración son para el escéptico actos del lenguaje distintos de la 
afirmación. Esta diferencia se marca acudiendo a un lenguaje cuya única ambición es poner de manifiesto, 
‘anunciándolo’, el estado de un pensamiento que no se pronuncia (aphasia PH I, 192), se mantiene en equilibrio 
entre afirmaciones opuestas (arrepsia, PH I, 190), suspende su juicio (epojé, PH I, 10). Tal es el carácter propio de 
un lenguaje invocado para remediar la presunción y precipitación de los dogmáticos. 
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junto con el mal mismo y su validez ya no tiene mayor utilidad: “Leur effet est similaire à celui 
des remèdes ‘kathartiques’ –c’est-à-dire des purgatifs qui s’evacuent eux-mêmes avec les 
humeurs dont ils provoquent l’evacuation”37 (125). 
Parece haber acuerdo respecto a ciertas cosas, y vale la pena rescatar alguna de la 
terminología utilizada por estos autores. La mayoría están de acuerdo en que el uso de la razón 
planteado por Sexto es de orden terapéutico y el mal del que pretende sanar es la razón misma, 
por lo menos en alguna medida en que esta se relacione necesariamente con la indagación teórica 
por lo verdadero o real, tal y como es usada por los dogmáticos. No están de acuerdo en que esto 
sea posible, o en lo que el uso dogmático de la razón significa,  pero sí en que se sugiere un uso 
distinto del logos, un uso que, siguiendo el término acuñado por Voelke, puede ser catalogado 
como katártico. Algo que nos puede ayudar a precisar este uso de la razón es la diferencia 
establecida por Burnyeat entre afirmaciones epistémicas y afirmaciones perceptuales, y la 
inclusión de las llamadas “declaraciones” (traducción de “avowels”) hecha por Barnes, pues, 
ciertamente, si el escéptico no quiere ser entendido como un nihilista inactivo cuyo destino, 
siguiendo a Hume, es retractarse de su intención original de suspender el juicio, debemos 
investigar qué es lo que quiere decir Sexto cuando afirma que el escéptico asiente a los 
fenómenos y lo aparente (phainomenon y phantasia), y aceptar que dentro de esto se incluyen 
aquellas actividades que posibilitan una vida suficientemente humana. Me detendré a precisar lo 
que Sexto puede querer decir con fenómenos, y trataré de enfocarme en las posibilidades reales 
de vivir el escepticismo desde la óptica de prescindir de la razón, o de hacer un uso 
exclusivamente katártico de la misma. Procedo entonces a identificar lo que puede querer decir el 
escepticismo como filosofía de vida –práctica espiritual, tecnología transformadora del sujeto. 
   
El marco de referencia foucaultiano 
 
Retomemos la definición de las prácticas de sí de Foucault. Estas son prácticas “que permiten a 
los individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de otros, cierto número de operaciones 
                                                
 
37 Su efecto es similar al de los remedios ‘katárticos’, –es decir de purgantes que se evacúan ellos mismos con los 
humores que pretenden evacuar. 
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sobre su cuerpo y su alma, pensamientos, conducta, o cualquier forma de ser, obteniendo así una 
transformación de sí mismos con el fin de alcanzar cierto estado de felicidad, pureza, sabiduría o 
inmortalidad” (Tecnologías 48). Los criterios mediante los cuales podemos abordar el estudio de 
estas prácticas o tecnologías son38: 1. La dimensión que es objeto de la práctica: acciones, deseos, 
emociones, placeres, imágenes mentales: sustancia ética; 2. La manera en que los individuos son 
incentivados a emprender la responsabilidad moral: modo de subjetivación; 3. Los métodos o 
formas de la práctica: práctica de sí; 4. El objetivo o fin buscado (aquello que se puede esperar de 
ellas): telos; 5. Su relación con la verdad, desde la perspectiva del decir veraz como acto, no 
epistemológicamente: formas alethurgicas; y 6. Su concepción del sujeto, o del “yo”. No creo 
que haya motivos para dudar de que el escepticismo pirrónico se plantea como una manera en 
que el sujeto puede trabajar sobre sí mismo para transformarse en aras de cierto tipo de felicidad 
(ataraxia), y en este sentido es una práctica de sí. Así entendida, lo que resulta necesario es ver 
en qué consiste esta propuesta. 
 
 
Práctica de sí y modo de subjetivación: isostheneia, epojé, ataraxia y metriopatheia 
 
Aclaremos, primero, en qué consistiría la práctica del escéptico pirrónico. Gran parte del libro III 
(188-279) se concentra en demostrar las razones por las que el arte de vivir (bion techné), como 
enseñanza o técnica, es imposible, pero simultáneamente al leer a Sexto Empírico atendemos a 
una suerte de prescriptiva pedagógica del tipo de argumentación o ejercicio que sí conduce a la 
ataraxia. ¿Podemos afirmar que en el tipo de argumentación o ejercicio propuestos por Sexto se 
encuentra tácitamente un método para una suerte de práctica, pese a que Sexto elimina toda 
posibilidad de enseñanza de un arte entre discípulo y maestro?¿Pero no son acaso la isostheneia y 
la epojé los procedimientos que Sexto afirmaría conducen a la ataraxia, y, por esto mismo, el 
modo en que Sexto de hecho invita a practicar el escepticismo pirrónico? Nussbaum asegura que: 
“Un elemento importante de la distinción que hace Sexto entre la forma escéptica de vida y sus 
rivales en el campo de la ética es la insistencia en que solo él no enseña una tejné, una forma 
sistemática de vida que marque intensamente a las personas en relación con algún fin, de tal 
manera que se sientan trastornadas cuando no lo tienen” (363). Pero en el mismo pasaje de 
                                                
38 Ver Capítulo I. 
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Apelles, así como en todos los tocantes a la ataraxia, podemos ver que el escepticismo se 
entiende con relación a un fin o telos, la ataraxia y la metriopatheia: “We assert still that the 
Sceptic’s end (telos) is quietud in respect of matters of opinion and moderate feeling in respect of 
things unavoidable” (I, 25); en este sentido es tan teleológico como –y además, considera la 
misma finalidad que –los dogmáticos. La respuesta que de momento me parece más acertada 
sería que al atacar la posibilidad de la enseñanza Sexto está yendo demasiado lejos en su 
anulación de los métodos dogmáticos, y que en tanto se asume teleológica y prescriptivamente, la 
actitud escéptica sí puede, efectivamente, verse como una práctica (no los mismo que tejné en el 
preciso sentido griego39), un método efectivo de alcanzar la ataraxia40 a través de cierto tipo de 
argumentación, ejercicio o actitud mental voluntaria. Ya explicaré lo que quiero decir con esto. 
 
En principio lo que se nos presenta como los medios de alcanzar estos fines son la 
isostheneia, o contraposición argumentativa, y la epojé, o suspensión del juicio. La mayoría de 
intérpretes de Sexto no se detienen a indagar si la epojé es algo que simplemente afecta a quien 
aplica la isostheneía, es decir, si es un pathos que sigue inevitablemente a la isostheneia o si es 
una actitud consciente y voluntaria. Pero pienso que si queremos realmente comprender la 
dimensión práctica del escepticismo como forma de vida o práctica de sí, es decir, si creemos que 
efectivamente puede dar los frutos que promete, entonces debemos tener claridad sobre qué es lo 
que aconseja hacer, cuál es el método que nos exhorta a seguir. ¿Debemos practicar la 
contraposición o la suspensión? ¿Conduce la una a la otra? ¿O es la epoje meramente accidental, 
                                                
39 Hago esta aclaración porque sería muy distinto pretender argumentar a favor de que el escepticismo pirrónico de 
hecho abogue por una techne a lo que me propongo hacer aquí. Mi objetivo es simplemente ver si podemos hablar de 
práctica en el sentido que he venido manejando, es decir, entendida en un sentido lato de ejercicio que el sujeto 
pueda hacer para sí mismo. 
 
40 El motivo por el que seguramente Sexto no se detiene puntualmente a explicar este concepto es porque es un 
concepto bastante arraigado en la tradición filosófica helenística. Su primera aparición como finalidad dentro de un 
sistema ético integrado se da en Demócrito (S IV a.C.) (ver Striker: “Ataraxia: Happiness as tranquility”). La 
diferencia entre otras escuelas helenísticas y los pirrónicos está dada porque estos últimos identifican la ataraxia con 
la eudaimonia, es decir que tranquilidad es sinónimo de felicidad o florecimiento. Sin embargo, Striker asegura que 
la tranquilidad alcanzada por los pirrónicos carecerá de un componente importante del ideal epicuro y estoico, a 
saber, la creencia en la satisfacción como la consecución de todos los bienes necesarios. Su estado de paz mental es 
uno de desapego. Striker considera que los escépticos habrían obrado mejor manteniéndose al margen de las 
instrucciones para una vida feliz y limitándose al ámbito de lo epistemológico.  Intentan, no obstante “desarrollar una 
teoría de la vida feliz sin desarrollar una teoría del bien humano” (Striker, Ataraxia... §28). Y si la felicidad depende 
tan solo de la tranquilidad, lo que es más grave, o quizás tan solo más disonante respecto a la filosofía griega en 
general, sería que esto conlleva a que si la felicidad es solo un estado mental, entonces “ni nuestro carácter moral ni 
la verdad o falsedad de nuestras convicciones tienen nada que ver con nuestra felicidad” (Striker Ataraxia §32). 
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como una especie de fortuna que acaece a algunos pocos? Barnes cita a Sexto:“epojé is an 
affection (pathe) that comes about in the inquirer after the investigation (PH I 7, citado en Barnes 
59). The onset of epoje is something which simply happens to us” (59). Sin embargo considero 
que gran parte de lo que puede distinguir a estos filósofos de las demás escuelas podría 
encontrarse justamente en el hecho de que la suspensión constituya parte de su técnica, y en este 
sentido sea uno de los procedimientos por los que el escéptico concientemente debe pasar para 
alcanzar su objetivo. En los pasajes donde aparece la epojé puede leerse bien como una facultad 
voluntaria cuya consecuencia intrínseca es la ataraxia (I, 26 ; III, 235), o bien como una afección 
involuntaria; en el pasaje del pintor Apelles parecería ser voluntaria: 
 
the sceptic, having set out to philosophize with the object of passing judgement on the 
sense-impressions (phantasias) and ascertainig which of them are true and which false, so 
as to attain quietude thereby, found himself involved in contradictions of equal weight, 
and being unable to decide between them suspended judgement [...] and they found that 
quietude, as if by chance, followed upon their suspense, even as a shadow follows its 
substance. (I, 26, acento mío) 
 
Aquí lo que acaece “por azar”, tras la epojé, es la ataraxia, el escéptico suspendió el juicio y 
descubrió involuntariamente que al hacerlo entraba en la quietud; sin embargo en los pasajes que 
introducen el término epojé, este parecería acaecer al sujeto tras su exhaustiva argumentación: 
“the Sceptic School [...] is also called ‘Ephectic’ or Suspensive from the state of mind produced 
in the inquirer after his search” (I, 7). Y: “Scepticism is an hability, or mental attitude, which 
opposes appearances to judgements in any way whatsoever, with the result that, owing to the 
equipollence of the objects and reasons thus opposed, we are brought firstly to a state of mental 
suspense and next to a state of unperturbedness or quietude” (I, 8). 
 
Creo que no es completamente claro en la manera en que Sexto lo plantea en los esbozos 
si la epojé es un acto voluntario cuyo resultado es la ataraxia o si ella misma (la epojé) acaece 
por azar, o inevitablemente, a quien practique la isostheneia. Ciertamente la contraposición 
argumentativa hace parte de su técnica, pero, de ser la epojé accidental tendríamos que aceptar 
que se da en cualquiera que aplique la contraposición argumentativa y en este caso argüir que 
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todo el que practique la dialéctica como procedimiento de tesis y antítesis debería haberla 
experimentado y, por ende, las escuelas dogmáticas, en sus debates, ya deberían saber que la 
epojé efectivamente conduce a la ataraxia. Cualquier práctica filosófica que contraponga un 
argumento a otro consecutivamente conduciría a la epojé. Creo que podemos hacer el intento de 
contraponer un argumento a otro por un periodo prolongado y no acabar con nada más que 
cansancio e inquietud, pero suspender el juicio es ya algo a lo que no estamos acostumbrados y 
que sí parece ser un procedimiento diferente al practicado por las demás escuelas filosóficas. 
Apelles suspendió el juicio (ver cita más arriba) y fue entonces cuando, por azar, vio que esto 
conducía a la ataraxia; lo que distingue en gran medida al escéptico del dogmático es que el 
primero conoce y hace uso de la epojé, de no ser así, cualquier interrogación dogmática sobre los 
fenómenos podría haber producido el mismo efecto en quien la hubiera efectuado. Así mismo, el 
cese de todo juicio valorativo de lo que es bueno o malo está estrechamente ligado a la manera en 
que el escéptico asume los fenómenos y en especial los afectos (pathe), pues gracias a que no 
tiene una idea fija de lo bueno el escéptico puede librarse de la turbación que esto le produciría41.  
Por todo esto me inclino a creer que lo distintivo del método escéptico sería tanto la 
isostheneia como la epojé como una actitud voluntaria cuyo resultado (en principio accidental, 
podríamos asumir, pero con la evolución de la práctica voluntario) es la ataraxia, y que es su 
elección sobre el resultado de su particular práctica argumentativa lo que lo distingue del 
dogmático. El dogmático cesa la argumentación a favor de una posición, el escéptico cesa su 
argumentación sin determinar posición alguna, suspendiendo su juicio. Lo que quiero decir con 
esto es que la isostheneia en sí puede conducir a una afirmación sobre lo no evidente o a la 
suspensión y que depende del sujeto activo cuál sea su fin. Justamente el planteamiento de un 
método específico (isostheneia y epojé) que conduce al fin deseado de la ataraxia y la 
metripoatheia es el modo de subjetivación del escepticismo pirrónico, es decir, la manera en que 
invita al ser humano corriente a participar de su propuesta, de su práctica específica. 
 
                                                
41 Una explicación muy sucinta de este hecho se encuentra en un pasaje de  Adversus Mathematicos: “the man who is 
disturbed at the pressence of painful things is not to be censured, since the perturbation caused by the pain is not due 
to himself but is bound to occur of necesity, wether he wills it or not. But he who through his own suppositions 
invents for himself a multitude of things to be chosen and avoided is deserving of censure, since he rouses up for 
himslef a flood of evils. For while the one who has no additional belief about pain being an evil is merely affected by 
the necessitated motion of pain, he who imagines in addition that only pain is objectionable, only pain is evil, 
doubles by this belief the trouble that results from its presence.” (11 156-8) 
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Formas aletúrgicas 
 
Por formas aletúrgicas entendemos la relación de la práctica de sí con la verdad, y en este sentido 
lo que considero relevante del escepticismo pirrónico para aclarar dicha cuestión es aquello a lo 
que el pirrónico finalmente asiente. La sutileza del escepticismo se encuentra en la abstención del 
juicio (traducción dada de noumena) sobre el fenómeno mas no del fenómeno tal cual aparece a 
los sentidos. Juicio en este caso entendido como lo dicho sobre un objeto (legomenon en I, 19), 
un pensamiento (ta noeta en I, 9) o una afirmación de lo no-evidente (adelois en I, 20, 13 y 237). 
Fantasía y fenómeno aparecen prácticamente identificados: “By ‘appearances’ (phainomena) we 
now mean the objects of sense perception (lambanomen nun ta aistheta), whence we contrast 
them with the objects of thought or judgements (ta noeta)” (I, 9); y recordemos (citado más 
arriba): “we do not overthrow the affective (pathetike) sense-impressions (phantasia) which 
induce our assent involuntarily; and theses impressions are ‘the appearances’ (phainomena)” (I, 
19).  Hasta ahora podemos establecer una diferencia parcialmente clara entre aquello a lo que el 
escéptico asiente, entendido como lo inevitable en términos de emociones e impresiones 
sensibles, aquello que, involuntariamente evoca nuestro asentimiento. Distingo entre impresiones 
sensibles y emociones porque ciertamente existen emociones (pathesin) producidas por objetos 
externos (“feelings [pathesi] which are the necessary results [katenagkasmenois] of sense 
impressions [phantasian] ” en I, 13), tales como el frío causado por la temperatura ambiental, o la 
sensación de dulzura que nos produce la miel, pero existen también emociones de orden interno, 
si se quiere, tales como la sed, el sueño o la tristeza. Sexto no se ocupa en distinguir entre unas y 
otras, pero ciertamente podemos catalogarlas dentro del grupo de lo inevitable 
(katenagkasmenois en I, 13 y I, 25).  
 
A esto se agrega que el escéptico vive según las costumbres, asiente a ciertas tradiciones, 
lo que resume en el esquema cuádruple de la vida: 
adhering, then, to appearances (phainomena) we live in accordance with the normal rules 
of life, undogmatically, seeing that we cannot remain wholly inactive. And it would seem 
that this regulation of life is fourfold, and that one part of it lies in the guidance of nature, 
another in the constraint of the passions, another in the tradition of laws and customs, 
another in the instruction of the arts. Nature’s guidance is that by which we are naturally 
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capable of sensation and thought; constraint of the passions is that whereby hunger drives 
us to food and thirst to drink; tradition of custom and laws, that whereby we regard piety 
in the conduct of life as good, but impiety as evil; instruction of the arts, that whereby we 
are not inactive in such arts as we adopt. But we make all these statements 
undogmatically. (I, 23-24) 
 
Se incluye pues dentro de la categoría de los fenómenos aquello que recibimos por 
tradición o por instrucción, sobre lo que, prima facie, podemos decir que sí tenemos cierto poder 
de elección. Ciertamente no podemos evitar sentir y pensar (tenemos que precisar qué quiere 
decir Sexto con pensar, o qué pensamientos son evitables y cuáles no), no podemos evitar querer 
beber cuando tenemos sed, pero sí podemos elegir hacer parte de las tradiciones de nuestra 
cultura o elegir quedarnos todo el día viendo televisión en vez de salir a practicar nuestra 
profesión. En este sentido, lo que parece ser el criterio para elegir a lo que asentimos es aquello 
que no provoque en nosotros una adhesión positiva (katalepsis) a una razón. Para decidir no 
actuar según las tradiciones de nuestra ciudad, o desempeñar algún tipo de actividad, debemos 
ciertamente tener razones fuertes que nos convenzan de no hacerlo.  
 
Es pertinente, iluminadora e imprescindible, a este respecto, la discusión sobre los 
Criterios. Por una parte en I, 21, Sexto aclara que “the word ‘criterion’ is used in two senses: in 
the one it means ‘the standard regulating belief in reality or unreality; [...] in the other it denotes 
the standard of action by conforming to which in the conduct of life we perform some actions and 
abstain from others”; dice, como hemos, al igual que Sexto, repetido incansablemente, que el 
criterio de acción son los fenómenos y las fantasías, pero en cuanto al criterio como medida que 
regula la creencia en la realidad o la irrealidad, nos tenemos que remitir a II, 14:  
the word criterion is used both of that by which, as they say, we judge of reality and non-
reality, and of that which we use as the guide of life (prosexontes bioumen); and our 
present task is to discuss the so called criterion of truth (kriterion tes aletheias). [...] In the 
‘most special’ sense it includes every technical standard of apprehension (katalepseous) 
of a non-evident object (adelon); but in this application ordinary standards are not 
regarded as criteria but only logical (logica) standards and those which the Dogmatists 
employ for the judging of thruth (aletheia).  
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Esto hace parte de una crítica, específicamente, a aquellos que afirman arrogantemente 
haber “aprehendido el criterio de la verdad (kateilepsenai to kriterion tes aletheias)” (II, 17), es 
decir, los dogmáticos, y los pasajes que continúan demuestran  que para aceptar el criterio de la 
verdad habría que tener un criterio previo para aceptarlo, y puesto que el criterio mismo es lo que 
está en disputa, esto conduce a un razonamiento circular o “ad infinitum”. El criterio para la 
aprehensión de la verdad no se relaciona en estos pasajes directamente con los fenómenos, a 
excepción de cuando se dice que estos son el criterio para la acción y que este criterio, 
ciertamente, es distinto al criterio para la aprehensión de la verdad. En este punto me parece 
pertinente hacer uso de las categorías de Burnyeat para afirmaciones epistémicas y perceptuales e 
incluir acaso una tercera categoría para afirmaciones prácticas. Las categorías epistémicas serían 
aquellas referidas por los términos noumena, logos, y afirmaciones de adelon. Todo lo 
correspondiente a una creencia en la capacidad de aprehender (katalepsia) la verdad (aletheia) 
mediante cierto uso de la razón. Las afirmaciones perceptuales, por su parte, se refieren 
propiamente a aquella parte de los fenómenos o fantasías que nos afecta de manera emocional 
(pathetique), bien si conlleva a una acción o no; y, finalmente, las afirmaciones prácticas 
reunirían aquellos fenómenos que, provengan de los sentidos o provengan de la costumbre, nos 
incitan a actuar de determinada manera. No sería suficiente con las afirmaciones perceptuales 
para explicar todo aquello a lo que el escéptico asiente, pues quedarían excluidas tradiciones y 
costumbres, y tampoco pueden estas incluirse en la categoría de afirmaciones prácticas, pues, 
ciertamente, no todas las emociones nos incitan a actuar y ya hemos visto que a estas también 
asiente el escéptico. De este modo, parece que se aclara en gran medida un doble sentido de 
aquellos “fenómenos” a los que el escéptico asiente mediante una suerte de falsación de aquello a 
lo que efectivamente no asiente, lo cual queda, según espero haber sustentado suficientemente, 
reunido bajo la categoría de aquello que pretende aprehender la verdad de manera racional, o 
afirmaciones de tipo epistémico. 
 
El escepticismo de Sexto Empírico puede presentarse como un esfuerzo por unificar dos 
tradiciones o sistemas, el pirronismo de origen indio y el logocentrismo de raíz platónica o 
parmenídea, si se quiere, pues la dialéctica platónica que continúa hasta Aristóteles y después, 
incluso en todos los helenisticos a excepción, me atrevería a decir, de este, se estructura sobre el 
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principio de identidad o no contradicción que plantea un compromiso inmediato con lo 
verdadero. Dentro de la tradición filosófica griega la argumentación tiene una estrecha relación 
con la episteme, toda ella está guiada por el principio de identidad, lo que quiere decir que hasta 
este momento, al parecer, método y telos son indisociables: la argumentación, o el uso del logos 
es pretensión de verdad (finalidad). Ahora bien, el esfuerzo de Sexto, ateniéndose a los 
lineamientos pirrónicos (en principio la epojé), implica necesariamente una ruptura con la 
consagrada verdad, al basarse en el logos para desacreditar el logos Sexto parece caer en una 
paradoja, pero es mi opinión que es justamente en esta nueva utilidad katártica del logos donde 
se encuentra el secreto de la miel escéptica.  
 
Como hemos visto, en el pasaje de la miel, al igual que en el capítulo último del libro III, 
donde expone la función medicinal de la isostheneia, Sexto está utilizando y defendiendo un tipo 
de argumentación efectivamente disociada del concepto de lo verdadero (adelon y aletheia), y la 
está utilizando justamente para demostrar su ineficacia, como la escalera que tras servir de 
herramienta para escalar el muro es desechada. Debe valerse del discurso argumentativo porque 
su contexto, rodeado de escuelas sobre las que alguna predominancia debe demostrar, así lo 
exige, y porque, ¿de qué otra manera puede curar al dogmático de sus falsas creencias?, pero esta 
es una argumentación más bien katártika, cuya finalidad, lejos de pretender a la objetivación de 
los valores, las creencias o lo verdadero, sirve al propósito esencialmente subjetivo de gozar de la 
serenidad, o de producir serenidad en el dogmático afligido por creencias dolorosamente sólidas. 
Esta propuesta se ciñe a la argumentación en tanto sirve al propósito de abrir los ojos del sujeto 
para mostrarle la auténtica tranquilidad, y no en tanto sirve al propósito de demostrar la validez 
de una creencia sobre otra. La actividad racional propuesta, la isostheneia, es solamente útil 
cuando puede demostrar la falsa creencia en el uso epistemológico y metafísico de la razón 
misma, entendida la metafísica como la búsqueda por los principios ontológicos de los objetos, es 
decir, la aprehensión de lo no evidente. Así pues, el escéptico abandona la tarea del 
conocimiento, la escurridiza e infinita búsqueda de la verdad y sublima sus esfuerzos, sublima el 
sólido logocentrismo en ataraxia. De esta manera la relación del escéptico con la verdad, o forma 
aletúrgica, ciertamente no es la del decir veraz técnico, pues su actividad no busca aprehender 
(katalepsein), no solo la verdad, sino nada en absoluto,  pero sí compromete las creencias de 
quien la está emitiendo y se plantea como una verdad para él, una verdad acaso subjetiva, que en 
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ocasiones también carece de claridad o tiene cierto matiz enigmático, luego parecería ser del 
orden del decir veraz del sabio.  
El Sabio se presenta en los Esbozos como otro de los dogmas propio de los detractores del 
escepticismo pirrónico. Sexto lo evalúa luego de criticar el criterio para la verdad a partir del 
criterio del “Hombre”. Aunque el “Hombre” como criterio para el juicio se presenta como otra de 
las ideas inaprehensibles (akataleptos), pues establecer qué es el hombre es otro razonamiento 
cuya suerte es caer en un ciclo ad infinitum (II  22-37),  Sexto evalúa la idea del sabio dogmático 
suponiendo que el hombre fuera criterio suficiente y el sabio el “más sabio” (Sofé) de los 
hombres, a quien habría que creerle. Pero:  “how can they urge us to assent rashly to anyone? For 
if they declare that we must believe the Sage, we shall ask them ‘What sage?’ Is it the Sage of 
Epicurus or of the Stoics, the Cyrenaic Sage or the Cynic?” (II 38). Si debemos consentir el 
criterio del hombre más sabio, o más inteligente existente en el presente, debemos aceptar que 
habrá otros más sabios que él en el futuro y que después de estos vendrán otros más sabios y que 
deberíamos, entonces, asentir a todos ellos y así, no podemos decir que el más sabio de ahora sea 
el criterio para lo verdadero.  Más aún, si es el más inteligente bien puede estar presentando lo 
falso como verdadero, pues en esto justamente se evidencia su inteligencia, por lo que tenemos 
más razones para no creerle (II 41-42, 61-62). Asímismo en III 240 se rebate la prudencia 
(sofrosyne) estoica, se ataca la posibilidad de enseñar un arte de vivir (bion techné) (III 252), así 
como la posibilidad de enseñar cualquier cosa en absoluto (III 253-258), y de esto se sigue que no 
existe, en términos estoicos, el sabio prudente o temperado (III 273-278), pero al asentir a 
fenómenos o afirmaciónes de tipo práctico y perceptual, y al sostener que la ataraxia y la 
metriopatheia son fines alcanzables mediante la isostheneia y la epojé, Sexto expone de manera 
tácita su convixión, lo cual no quiere decir que considere que esto es lo mismo que una verdad 
epistémica, objetiva o absoluta, o que asienta al modo estoico de concebir al Sabio, pero sí que 
entra en la categoría de quien dice la verdad como un sabio: de manera relativamente enigmática, 
y como una verdad para sí mismo. 
 
Concepción del yo, telos y sutancia ética 
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Tratemos de determinar el tipo de sujeto que la actitud escéptica puede formar. Reproduzco el 
siguiente pasaje, que considero el más iluminador en cuanto a la concepción del sujeto o yo 
escéptico: 
While the dogmatizer posits the matter of his dogma as substantial truth, the Sceptic 
enunciates his formulae so that they are virtually cancelled by themselves. . . and most 
important of all, in his enunciation of these formulae he states what appears to himself 
and announces his own impression. . . with out making any positive assertion regarding 
the external realities. (I, 15) 
Esto es ya lugar común en nuestra exposición del escepticismo, sin embargo no sobra para aclarar 
algunas características del “sujeto” escéptico. Cuando es necesario, es decir, cuando se trata de 
curar del dogma, el escéptico afirma ciertas cosas que, no obstante, nada tienen que ver con una 
creencia de lo bueno o lo malo en términos objetivos, sino, “según lo que le parece a él y sus 
propias impresiones”. La propuesta de actuar guiado por el fenómeno implica una vida casi 
equiparable a la de las criaturas salvajes que tienen múltiples causas mas no razones propiamente 
dichas para actuar, como señalaban quizás algunos estoicos42, pero también a la del sabio que se 
ha librado de las tribulaciones mundanas y puede prescindir del juicio, gozar del simple hecho de 
existir, incluso, de toda apetencia innecesaria (III, 274-279).  Es un mundo donde el hombre es 
afectado por su entorno sin inquirir teórica o racionalmente en él (I, 23-24), pero en el que, no lo 
olvidemos, hace uso de la razón para librarse de sus pesadumbres (III, 280). En este orden de 
ideas podemos hablar de un sujeto escéptico como un sujeto cuyas impresiones (pathe), antes que 
cualquier criterio moral, son el resorte de su acción, y que pretende a un estado de total desapego, 
al modo pirrónico, pero sin buscar, como el epicúreo, lo bueno entre lo malo, ni lo verdadero 
entre lo falso. Es, en otras palabras, un individuo comprometido con su modelo de vida. Puede 
que esto conduzca a la consecuencia temida por Burnyeat de que al decir “asiento que p pero no 
creo que p” nos desprendamos de nuestro yo, puede ser cierto si creemos que tener un yo es 
adherirse a una serie de verdades o características metafísicas que me distinguen de los otros, 
pero, en primer lugar, no veo cuál sea el problema de esto; podemos vivir, en cierta medida, 
como otros animales, incluso las hormigas, que tienen un sistema social ordenado sin definir su 
identidad metafísicamente. En segundo lugar, existen, como hemos visto, diferentes manera de 
concebir el verbo “creer” y la misma “creencia”, porque, poniéndome en el lugar de Sexto, yo 
                                                
42 Ver referencia a Vogt más arriba. 
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puedo afirmar que creo que es cierto que la isostheneia conduce a la ataraxia, pero no 
necesariamente querer explicárselo a mi interlocutor, o afirmarlo como un enunciado con 
pretensiones de validez universal. Es decir que puedo prescindir de mi yo, en este sentido, si yo 
quiere decir una verdad epistémica sobre lo que soy, más allá de lo comprendido por mi criterio 
de acción. 
 
Saborear la miel escéptica no es, pues, preguntarse por su esencia, ni por el beneficio o 
perjuicio que hacerlo cause, sino dejarse guiar por lo que cierta naturaleza pre-valorativa 
aconseja. De esta manera, en cuanto a sus fines, o lo que podemos esperar de esta práctica, 
podríamos asumir que son la ataraxia (no he encontrado referencia alguna a la eudaimonia), 
entendida como la serenidad o quietud de la mente, la metriopatheia, entendida como la 
moderación en los afectos43 y, ciertamente, como he dicho, la cura de la arrogancia dogmática, 
pues el escéptico, “siendo un filántropo, desea curar por medio del discurso, en lo posible, la 
arrogancia y el atrevimiento de los dogmáticos” (III 280). En este sentido las principales 
dimensiones sobre las que la práctica escéptica promete transformarnos son mentales y 
emocionales; transformarnos del malestar dogmático, o toda turbación, a través del uso de la 
razón (III, 280) (la contraposición argumentativa (I, 8)), y, por paradójico que parezca, su 
suspensión. No difiere mucho el escepticismo, si recordamos a Foucault, en la elección de la 
parte del sujeto que promete transformar, o sustancia ética, de aquella elegida por la mayoría de 
prácticas de la Antigüedad, a saber, el dominio de nuestras pasiones, nuestra aphrodisia, pues 
ciertamente la tranquilidad mental y la metriopatheia se refieren a aspectos similares, por lo 
menos dentro de lo que podríamos reunir bajo el concepto pathos44. 
 
Lo que a mi modo de ver posibilita una vida en concordancia con el paradigma escéptico 
es la distinción entre cierta acepción de creencia y verdad (esta última como finalidad metafísica). 
Ciertamente Hume no asumió responsablemente su crítica al escepticismo, pues hemos visto que 
Sexto asiente a aquellos fenómenos necesarios para vivir una vida biológica y socialmente 
armoniosa, dentro de los cuales puede incluirse cierta acepción de lo que son las creencias. Una 
                                                
43 Si bien en I, 8 la ataraxia aparece como único fin, en I, 25  y en III, 235 se distingue la quietud mental de la 
moderación emocional y ambas aparecen como fines independientes.  
 
44 Me parece pertinente introducir acá la definición de pathos dada por Voelke: “Le sens très large de ce terme 
permet de l’utiliser pour désigner toute modification affectant d’une manière quelconque le sujet” (122). 
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acepción de creencia, la misma utilizada por Striker en su respuesta a los críticos tradicionales 
(ver más arriba), es que la creencia es relativa y circunstancial, depende de la tradición y el 
fenómeno más evidente y es necesaria para desempeñarse en cualquiera de las actividades 
propias del ser humano, sean estas biológicas o sociales; es una respuesta incuestionada al bios y 
al pathos, entendidos como parte de los fenómenos; pero la verdad en un sentido metafísico no lo 
es, y, para ir un poco más allá, las creencias verdaderas tampoco. Al contrario, la búsqueda de la 
verdad entorpece la observancia de lo necesario pretendiendo sujetar el fenómeno al logos de un 
modo con pretensiones absolutistas y universalistas que en última instancia, para el escéptico, 
carece de fundamento y no conduce al fin deseado. En este orden de ideas cabría objetar que 
Sexto redujo su exposición de la actitud escéptica al ámbito de lo teórico-epistémico (incluso en 
su reflexión ética del libro III se limitó a investigar de manera teórica el valor de verdad de lo 
“bueno”) y que por rebatir el dogmatismo olvidó exponer suficientemente su actitud respecto a 
creencias prácticas, siendo este defecto el que Hume y sus sucesores aprovecharon para desechar 
y aún jactarse de su propuesta. Podríamos decir entonces que la exposición de Sexto es parcial en 
tanto se ocupa de argumentar en contra de los sistemas dogmáticos sin ocuparse lo suficiente de 
argumentar positivamente a favor de su propia propuesta. Pero no es que al suspender el juicio 
nos desprendamos de nuestro yo en un sentido de inactividad mental y vital (no es 
completamente convincente, luego de detallar la propuesta de Sexto, la crítica de la apraxia), y 
no es que al descreer del poder del logos nos volvamos autómatas sin capacidad de discernir entre 
una noción tradicional de bien y mal, como quizás sugería Hume. De hecho parece ser necesario 
creer en alguna medida en el poder del logos, pero de un logos terapéutico, katártico, no 
epistémico; se trata de que intelectualmente nuestra actividad no se orienta al principio 
parmenídeo del tercero excluido, no busca la estática realización de lo verdadero versus lo falso, 
sino que ejerce sanamente una argumentación consciente, si se quiere, de sus propios límites, y 
solo con el objetivo de resaltarlos.   
 
Como teoría (metafísica o del conocimiento) el escepticismo difícilmente se sostiene, 
pues su principio de negarse a asentir a los juicios (pensamientos, lo no-evidente) es ya una 
manera de negar cualquier teoría. En este sentido difícilmente entra dentro de la noción de 
filosofía sostenida por Foucault, como la investigación por la posibilidad y las maneras de 
acceder a la verdad,  aunque no podemos negar que el hecho de que su respuesta sea negativa no 
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niega que investigue la posibilidad de “verdad”, y que, si aceptamos que el decir veraz del sabio 
implica cierta noción de lo verdadero, no una noción objetiva, entonces el escéptico sí asiente a 
cierto tipo de verdad. Sin embargo, en tanto práctica, parece ofrecer una manera posible y aún 
original (incluso en nuestros días), de acceder a la felicidad, una manera existencial (que abraca 
la totalidad del sujeto) y ética de ascetismo. Aunque en esta práctica no se hable propiamente de 
la iluminación o la salvación, no me parece fuera de lugar suponer que sí se propone la salvación 
de cierto tipo de sufrimiento, el causado por una adherencia a cierto uso del logos, y que la 
ataraxia, puede bien ser comparada, como veremos más adelante, con el concepto indio del 
nibbana. Si el escepticismo quiere ser entendido positivamente como una filosofía de/para la 
vida, debe ser entendido como una tecnología del yo, cuyo énfasis está puesto en la 
transformación que pueda producir en el sujeto practicante, no como una filosofía moral para el 
otro, ni como una que ofrezca respuestas metafísicas de la realidad. Esta filosofía supone un 
rechazo principalmente de cierto uso de la razón con finalidades “verdaderas” en aras de cierta 
salvación: detrás de la miel se esconde un secreto,  y es el de la libertad del alma: libertad del 
juicio, libertad del sufrimiento y, podemos agregar, libertad de sí mismo. La actitud escéptica 
puede entenderse como un sistema sin creencias definidas respecto a los valores morales (al 
menos lo que a “lo bueno” y “lo malo” se refiere) o los métodos epistémicos, pero sí respecto a 
los fines (ataraxia) y los medios (argumentación katártica y epojé) de la vida tranquila (por 
eludir el adjetivo bueno), del sujeto feliz y del yo comprometido con su propio florecimiento. En 
este sentido es una tecnología del yo o práctica ascética cuyo énfasis está puesto en la práctica de 
cierta actitud mental conducente a cierto tipo de felicidad o liberación. 
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III 
 
 
El Dhammapada y el noble óctuple sendero 
 
 
To see a World in a Grain of Sand 
And a Heaven in a Wild Flower, 
Hold infinity in the palm of your 
hand 
And Eternity in an hour 
 
William Blake 
 
 
 
 En este capítulo pretendo hacer una exposición de una de las escuelas budistas (theravada) 
a partir de unos de los textos clásicos del budismo, el Dhammapada. Esto con el objetivo de 
analizarlo en términos de las prácticas de sí de Foucault que he detallado en el primer capítulo. El 
budismo theravada es una de las formas tempranas del budismo, la que quizás estaba en auge en 
la época en que Pirrón, precursor del escepticismo pirrónico, visitó la India, por lo que al ver 
algunos de los conceptos fundamentales que ambas doctrinas comparten podremos, quizás, 
arrojar luz sobre las posibles similitudes entre ellas, similitudes que en últimas pueden extenderse 
a posteriores reflexiones sobre conceptos griegos como la ataraxia que comparten las demás 
escuelas helenísticas. 
Durante varios siglos después de la muerte del Buda en el 480 a.C. (483 según otros) la 
comunidad de monjes y monjas budistas (Sangha) se reunió para recopilar lo que habían 
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escuchado en los 45 años de sermones del Buda bajo tres grandes categorías, o el Tipitaka (las 
tres grandes canastas): el Vinaya Pitaka, o la “canasta de la disciplina”, el Sutta Pitaka, o 
“canasta de los discursos”, que comprende discursos y sermones del Buda y de sus discípulos 
más cercanos, y el Abhidhamma Pitaka, o “canasta de la doctrina especial o elevada”, que 
comprende un análisis psico-filosófico detallado del dhamma. El Budismo Theravada (o 
enseñanzas de los ancianos) es aquella doctrina budista que usa como fuente principal los textos 
más antiguos del budismo, aquellos textos del Tipitaka o “Canon pali”45, en lenguaje pali, que se 
cree fueron los más tempranos y los más directos al Buda mismo y que fueron traducidos al pali 
durante un periodo de seis siglos comenzando en el siglo I a.C y terminando en el siglo II d.C.. 
Luego de diferentes posiciones respecto a la interpretación de la enseñanza o dhamma, se generó 
otra gran escuela denominada por sus fundadores Mahayana o “Gran Vehículo”, la cual se dirigió 
a las demás escuelas, de manera despectiva, como Hinayana o “pequeño vehículo”. “The word 
Hînayâna refers to the schools of Theravâda, and as such it is contrasted with Mahâyana. The 
words are generally translated as small vehicle and great vehicle. But this translation by no means 
expresses what is meant by Mahâyâna and Hînayâna” (Dasgupta 126). La diferencia fundamental 
entre el pequeño y el gran vehículo parece ser su última meta religiosa, su summum bonum, pues 
la escuela Hinayana predica la salvación del individuo, la obtención del nibbana para el 
practicante solitario, mientras que la Mahayana predica la de la totalidad de los seres, lo cual fue, 
por los miembros de esta última, considerado un fin mayor y más elevado. Además el Hinayana 
considera que cualquier sutra recitado después del 480 a.C. no es parte del canon budista, 
mientras que el Mahayana, o gran vehículo (también puede hacer referencia al volumen de la 
doctrina), cree que los sutras compuestos después también hacen parte de la palabra de Buda. 
 
El Budismo Hinayana, que termina siendo simplemente la palabra utilizada para referirse 
al Theravada, ha sido desde su origen la forma más popular en los países del sur asiático, y el 
Mahayana lo ha sido en los países del norte. La autoría o la fidelidad a la palabra misma del Buda 
es un asunto que muchos académicos todavía discuten, pero es la posición de la gran mayoría de 
estudiosos del tema que esto es irrelevante para el estudio de los textos, porque ellos mismos 
recomiendan llevar la enseñanza a la práctica para comprobar mediante la propia experiencia y de 
                                                
45 Sobre la fecha exacta del Canon pali  y el Dhammapada hay desacuerdo. Radhakrishnan asegura que ambos se 
pasaron a texto escrito en el 247 a.C. y Max Muller, siguiendo a Buddhaghosa, primer comentarista del 
Dhammapada, los atribuye al siglo I a.C. 
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primera mano si la “verdad” que prometen es efectivamente un hecho experimentable. El Buda 
no es, pues, una figura histórica particularmente autoritativa cuando de la doctrina budista se 
trata. Aunque, como veremos más adelante, sí es ejemplo práctico de un modelo ético a seguir, su 
propia enseñanza da más énfasis a la práctica y la experiencia del método budista como fuente de 
realización de lo verdadero, no a la palabra o la enseñanza transmitida por él: 
No one can prove that the Tipitaka contains any of the words actually uttered by the 
historical Buddha. Practicing Buddhists have never found this problematic. Unlike 
the scriptures of many of the world's great religions, the Tipitaka is not regarded as 
gospel, as an unassailable statement of divine truth, revealed by a prophet, to be 
accepted purely on faith. Instead, its teachings are meant to be assessed firsthand, to 
be put into practice in one's life so that one can find out for oneself if they do, in fact, 
yield the promised results. (Bulllit) 
 
Dhamma puede significar disciplina, religión, modo de vida, ley o virtud y pada puede 
significar camino, vía o huella; el Dhammapada es, pues, la vía de la virtud, o la huella de la 
religión (Radhakrishnan 1 y Muller). No puede comprobarse en su totalidad, pero desde la 
Antigüedad los versos del Dhammapada se creía eran la palabra misma del Buda Siddharta 
Gautama, tal y como había sido transmitida directamente a sus seguidores más cercanos. El 
Dhammapada es uno de los textos más preciados del Canon pali por su síntesis de las enseñanzas 
esenciales del budismo. Reúne un compendio esencial de la enseñanza práctica del budismo, por 
lo que se ha constituido como un texto clásico de la historia de las religiones:  
from ancient times to the present, the Dhammapada has been regarded as the most 
succinct expression of the Buddha's teaching found in the Pali canon and the chief 
spiritual testament of early Buddhism. In the countries following Theravada 
Buddhism, such as Sri Lanka, Burma and Thailand, the influence of the 
Dhammapada is ubiquitous. It is an ever-fecund source of themes for sermons and 
discussions, a guidebook for resolving the countless problems of everyday life, a 
primer for the instruction of novices in the monasteries. Even the experienced 
contemplative, withdrawn to forest hermitage or mountainside cave for a life of 
meditation, can be expected to count a copy of the book among his few material 
possessions. Yet the admiration the Dhammapada has elicited has not been confined 
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to avowed followers of Buddhism. Wherever it has become known its moral 
earnestness, realistic understanding of human life, aphoristic wisdom and stirring 
message of a way to freedom from suffering have won for it the devotion and 
veneration of those responsive to the good and the true. (Bikhu Boddhi) 
Entre los estudios sobre la ética del budismo Theravada abundan los que pretenden clasificarlo 
dentro de una ética utilitarista por darle un énfasis particular a la obtención del nibbana 
(Kalupahana, Keown y Harvey entran en este grupo), o quienes lo relacionan con problemas 
actuales de la filosofía ética, tales como la eutanasia, la bioética, dado su enfoque en el valor de la 
compasión46. La mayoría de estudiosos han tratado de contextualizar el budismo en término 
modernos (Keown 8) haciendo preguntas del tipo de si puede considerarse que la ética budista es 
deontológica o teleológica; si puede considerarse subjetivista u objetivista; qué relaciones tiene 
con el utilitarismo, el emotivismo y la filosofía de Aristóteles, entre otras. Sin embargo, los 
estudios en general son aproximaciones de tipo analítico insular, que pretenden, como he dicho, 
explicar el budismo en términos descriptivos contemporáneos (en su mayoría metaéticos) y no 
puntualmente como una práctica ascética o espiritual según los lineamientos que he establecido 
en el primer capítulo. Son pocas, por no decir nulas, las referencias al Dhammapada en la 
literatura de publicaciones como Philosophy East and West o Journal of Buddhist Ethics. Fuera 
de algunas introducciones, como la de Radhakrishnan –que en realidad introduce al Budsimo en 
general –al texto del Dhammapada, no he podido encontrar ningún estudio puntual de sus líneas, 
a pesar de que eminentes comentaristas al Budismo como Bikhu Boddhi, Radakrishnan, Muller y 
Kalupahana lo mencionan como uno de sus textos fundamentales. Por eso he decidido abordar el 
texto de primera mano y acudir a los comentarios pertinentes para aclarar ciertos términos o 
posiciones filosóficas que resulten indispensables. El primer comentario en pali al Dhammapada 
es el escrito por Buddhaghosa en el siglo V d.C. y esta es la fuente principal para la traducción de 
Muller de 1881. Mi fuente principal es la traducción de Radhakrishnan publicada por primera vez 
en 1950 y en ocasiones me refiero a Muller para aclarar dudas respecto a términos particulares.  
 
 
Vida del Buda  
                                                
46 Para un buen resumen de los estudios actuales realizados sobre el Budismo, véase el capítulo primero de Keown 
“A study of Buddhist Ethics”. 
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El primer paso a dar para comprender la doctrina budista quizás sea un recuento de la vida 
de Siddharta Gautama, quien es considerado el fundador del budismo y cuya vida resulta un 
ejemplo ético a seguir47. Edward Conze (44) asegura que el Buda puede ser considerado de al 
menos dos maneras: como ser humano y  como principio espiritual. Como ser humano es el 
personaje histórico cuya vida quedó más o menos plasmada de manera histórica. Como principio 
espiritual se considera al Buda como una especie de arquetipo que se repite en diferentes 
encarnaciones y cuya enseñanza se mantiene en términos generales igual; es el espíritu que 
confiere la sabiduría, la luz, y que se manifiesta en diferentes hombres, pero que permanece 
esencialmente el mismo. 
 
Al nacer (563 a.C. aproximadamente), hijo del príncipe Azoka, los sacerdotes 
pronosticaron que Siddharta Gautama sería o bien Emperador, si consentía dedicarse a reinar, o 
bien Buda (iluminado), si se dedicaba a la vida contemplativa. Siete días después de su 
nacimiento su madre murió, por lo que fue criado por su tía y, cumpliendo las órdenes de su 
padre, lejos de toda experiencia depresiva, o contacto con la realidad humana del dolor; sin 
embargo, por azar o porque así fue la voluntad de los dioses, se encontró con un viejo decrépito, 
un viejo enfermo, un viejo moribundo y un asceta errante. Estas experiencias, según la leyenda, 
incitaron su inquietud por el sufrimiento humano y la serenidad y paz de la vida religiosa. 
Después de casarse con su prima Yasodhara y de tener un hijo, Rahula, a la edad de 29 años optó 
por dejar su hogar y volverse un “buscador de la verdad”.  Fue discípulo de varios ascetas y 
aprendió varias técnicas espirituales tales como el ayuno y la meditación. Algunas de las 
enseñanzas que, según Radhakrishnan, desarrolló durante este periodo de exploración fueron que 
“la cura de las penas del mundo no se encuentra en las interminables logomaquias de los 
pensadores especulativos”48 (Radhakrishnan 7), y que “así como el fuego no puede producirse por 
la fricción de la madera húmeda, sino solo de la seca, aquellos buscadores cuyas pasiones no 
estén calmadas no pueden alcanzar la iluminación” (Radhakrishnan 7). No encontró la respuesta 
                                                
47“In Gautama the Buddha we have a master mind from the East, second to none so far as the influence of the 
thought and life of the human race is concerned, and sacred to all as the founder of a religious tradition whose hold is 
hardly less wide and deep than any other. He belongs to the history of the world’s thought, to the general inheritance 
of all cultivated men; for, judged by intellectual integrity, moral earnestness, and spiritual insight, he is undoubtedly 
one of the greatest figures in history.” (Radhakrishnan 3)   
 
48 Traducción mía, como la de todos los textos de Radhakrishnan que se encuentren en español. 
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al acertijo de la existencia en el ascetismo, por lo que intentó reconstruyendo una experiencia 
contemplativa de su juventud. Fue tentado por Mara (tentación, muerte, maldad) en todas sus 
formas, pero permaneció firme en su convicción y tras superar los cuatro estados de la 
meditación (jhanas), finalmente consiguió el auto-dominio y la ecuanimidad, vio el universo 
como un “sistema de ley, compuesto de creaturas esforzadas, felices e infelices, nobles o 
malvadas, continuamente pasando de una forma de existencia a otra” (Radhakrishnan 8) y, 
finalmente, en la última noche de su vigilancia, alcanzó la iluminación (bodhi). Pasó el resto de 
su vida, cerca de 45 años, predicando y viviendo el tipo de vida que consideraba debía ser vivida 
por todos los hombres, atrayendo a muchos seguidores hasta su muerte a los ochenta años que, a 
diferencia de las trágicas muertes de Sócrates y Jesús, se dio apasiblemente, entre sus discípulos, 
en medio de la selva asiática. 
 
 
Sila  
 
(190)49 Yo ca buddhañca dhammañca saṅghañca saraṇaṃ gato cattāri ariyasaccāni 
sammappaññāya passati. 
 
(190) “He who takes refuge in the Buddha (buddha), the Law (dhamma), and the Order (sangha), 
he perceives, in his clear wisdom (pañña), the four noble truths (ariya sacca).” 
 
(191) Dukkhaṃ dukkhasamuppādaṃ dukkhassa ca atikkamaṃ 
Ariyañcaṭṭhaṅgikaṃ maggaṃ dukkhūpasamagāminaṃ. 
 
(191) “Suffering (dukha), the origin of suffering, the cessation of suffering, and the noble 
eightfold path (ariya maggam) which leads to cessation of suffering.” 
 
2. Eso'va maggo natthañño dassanassa visuddhiyā 
Etaṃ hi tumhe paṭipajjatha mārassetaṃ pamohanaṃ.  
 
(274) “This is the path; there is non other that leads to the purifying of insight50. You follow this 
(path). This will be to confuse (escape from) Mara”. 
 
En estos versos podemos ver algunos de los preceptos fundamentales del Budismo: la 
                                                
49 Mi exposición de los sutras o versos cumple el siguiente formato: el paréntesis expone el número del sutra, lo sigue 
en cursivas y negrillas el texto original en pali y a continuación se encuentra la traducción de Radhakrishnan (a 
menos de que se indique algo distinto). 
50 Muller traduce “intelligence”. 
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importancia del dhamma o ley, el descubrimiento inicial de las cuatro nobles verdades que parten 
del sufrimiento implícito en la existencia de los seres vivos, pero plantean a la vez el camino para 
su emancipación: el óctuple camino (1. correcta visión, 2. correcta aspiración, 3. correcto decir, 4. 
correcta acción, 5. correcto vivir, 6. correcto esfuerzo, 7. correcta consciencia y 8.correcta 
contemplación); existe una tendencia generalizada a dividirlo en tres grandes grupos así:   
 
 
 
 
En su exposición del óctuple camino Radhakrishnan asegura que la visión correcta, 
primer peldaño, está relacionado con el conocimiento vivencial de las cuatro nobles verdades, 
pues Buda es enfático en que no se trata de su conocimiento intelectual sino del descubrimiento y 
realización de las mismas a través de la experiencia del propio ser. El segundo peldaño, el de la 
correcta aspiración se refiere a la renuncia, la benevolencia y la compasión, renunciar a los 
placeres, no pretender mal alguno ni hacer mal alguno. El decir correcto requiere de nosotros que 
nos abstengamos de mentir, de infamia, de abuso, de palabras que hieran o de palabras falsas. La 
correcta acción prohíbe que matemos, que tomemos lo que no nos ha sido dado, o que nos 
excedamos en placeres carnales. El vivir correcto se refiere a no llevar uno de los tipos de vida 
prohibidos, a saber, dueño de un bar, soldado, carnicero, comerciante de armas, de esclavos o 
venenos. El esfuerzo correcto consiste en “suprimir el surgimiento de estados malignos, en 
erradicar aquellos que hayan surgido, en estimular los buenos estados y perfeccionar los que ya 
Nibbana	  (summum	  
bonum)	  
• III.	  Pañña	  /sabiduría	  2.	  Correcta	  aspiración	  1.	  Correcta	  visión	   • II.	  Samadhi	  /	  contemplación,	  meditación,	  concentración	  
8.	  Correcta	  contemplación	  7.	  Correcta	  consciencia	  6.	  Correcto	  esfuerzo	   • I.	  Sila	  /	  moralidad,	  virtud,	  ley	  5.	  Correcto	  vivir	  4.	  Correcta	  acción	  3.	  Correcto	  decir	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existen” (Radhakrishnan 20). Es el principio de la cultivación de la mente. El hábito de la auto-
observación es la manera para lidiar con la complejidad y el subsuelo de la mente humana, para 
mantener un equilibrio entre la parte consciente de nuestra mente y esa otra parte compleja 
comprendida por la psique y el aparato físico. Mediante la auto-observación se arrancan de raíz 
los deseos y la ansiedad, se aclara la relación del hombre consigo mismo, pues podemos engañar 
a los otros, pero también engañarnos nosotros mismos: “a través del auto-examen pretendemos 
romper los automatismos, destruir la confianza de la mente en la utilidad de los hábitos para 
descubrir el ser” (Radhakrishnan 21). La consciencia correcta se refiere a mirar hacia el cuerpo y 
el espíritu de manera que nos mantengamos dueños de nosotros mismos y conscientes, evitando 
la ansiedad y el desánimo, “es el auto-dominio mediante el auto-conocimiento lo que impide que 
nada se haga mecánicamente o descuidadamente. Es ver las cosas desde el aspecto de la 
eternidad” (Radhakrishnan 21, cursivas mías).  La correcta contemplación toma la forma de las 
cuatro meditaciones (o jhanas). “La meditación es un acto de la atención, un esfuerzo de la 
voluntad. No es ensoñación pasiva, sino intenso trabajo, concentración de la mente en que 
voluntad y pensamiento se fusionan” (Radhakrishnan 21). No es correcto decir (Nyanatiloka 178) 
que el óctuple camino deba seguirse en orden ascendente según se postula. La palabras sila es 
traducida por moral, virtud (Nyanatiloka 316) y se dice que corresponde a uno de los pilares de la 
enseñanza budista. La moralidad debe ser lo primero que se cultiva, pues en su conocimiento se 
encuentran las bases para lo demás; la concentración o las técnicas meditativas (samadhi) deben 
seguir a la moralidad, y tras esto se consigue la sabiduría (pañña), cuyos peldaños: correcta 
visión y correcta aspiración deben, no obstante, estar presentes a lo largo del camino. El 
Dhammapada puede verse en su totalidad como una exposición de Sila, es decir, del código 
moral mediante el cual el practicante debe vivir si quiere aspirar al Nibbana. Aunque el óctuple 
camino no está explícitamente enunciado en sus versos, a lo largo de los 423 sutras divididos en 
XXVI capítulos que lo componen pueden entreverse las referencias a su división tripartita en 
Sila, Samadhi y Pañña, como camino que finalmente conduce al Nibbana. Dasgupta dice: 
 
Sîla briefly means the desisting from committing all sinful deeds. . . Sîla means those 
particular volitions and mental states by which a man who desists from commiting 
sinful actions maintains himself on the right path. Sîla thus means 1. right volition, 2. 
the associated mental states, 3. mental control and 4. the actual non-transgression (in 
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body and speech) of the course of conduct already in the mind by the preceding three 
sìlas. . . With sîla therefore the first start has to be made, for by it one ceases to do all 
actions prompted by bad desires and thereby removes the inrush of dangers and 
disturbances. . . Samâdhi is a more advanced effort, for by it one is led to the more 
advanced states of a saint. It directly brings in paññaâ (true wisdom) and by paññâ the 
saint achieves final emancipation and becomes what is called an arhat. Wisdom is 
right kowledge about the four âriya saccas (noble truths), sorrow, its cause, its 
destruction and its cause of destruction. (100-101) 
 
Miremos otros versos que pueden servir para construir una idea de la “virtud” budista: 
 
(7). Subhānupassiṃ viharantaṃ indriyesu asaṃvutaṃ  
Bhojanambhi amattaññuṃ kusītaṃ hīnavīriyaṃ 
Taṃ ve pasahati māro vāto rukkhaṃ'va dubbalaṃ.  
 
(7). “As the wind throws down a tree of little strength so indeed does Mara (the tempter) 
overthrow him who lives looking for pleasures (subha), uncontrolled in his senses, immoderate in 
eating, indolent, and of low vitality.” 
  
(8). Asubhānupassiṃ viharantaṃ indriyesu susaṃvutaṃ  
Bhojanambhi ca mattaññuṃ saddhaṃ āraddhavīriyaṃ 
Taṃ ve nappasahati māro vāto selaṃ'va pabbataṃ.  
 
(8). “As the wind does not throw down a rocky mountain, so Mara indeed does not overthrow 
him who lives unmindful of pleasures (subha), well controlled in his senses, moderate in eating, 
full of faith (in the Buddha, the law, and the Sangha or community), and of high vitality.” 
 
(13). Yathāgāraṃ ducchannaṃ vuṭṭhi samativijjhati 
Evaṃ abhāvitaṃ cittaṃ rāgo samativijjhati.  
 
(13) “As rain breaks through an ill-thatched house, so passion (rago) makes its way into an 
unreflecting mind.”  
 
(I, 14). Yathāgāraṃ succhannaṃ vuṭṭhi na samativijjhati 
Evaṃ subhāvitaṃ cittaṃ rāgo na samativijjhati.  
 
(I, 14) “As rain does not break through a well-thatched house, so passion (rago) does not make 
its way into a reflecting mind.” 
 
Los versos sugieren una vida temperada (mattaññum: moderación), abstención de los 
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sentidos y del placer (subha), todo lo cual se asume crea la fuerza espiritual necesaria para 
sobreponerse a la tentación (mara). Se dice que en la noche de la iluminación del Buda, Mara se 
apareció de diversas formas para distraerlo de su meta y que fue justamente su firmeza la que lo 
condujo a la iluminación. Como la montaña rocosa el practicante que es moderado se mantiene 
firme ante la adversidad. Claramente el placer (subha) y la pasión (raga: pasión, muchas veces 
acompañando a kama: sensual), su búsqueda y la sumisión a ellos, son opuestos al planteamiento 
budista, el cual, desde un principio, promete la felicidad y la serenidad de la mente: 
  
(79)  Dhammapīti sukhaṃ seti vippasannena tejasā 
Ariyappavedite dhamme sadā ramati paṇḍito. 
 
(79) “He who drinks in the law (dhama) lives happily (sukha) with a serene mind (vipassannena). 
The wise man (pandit) ever rejoices in the law made known by the elect (the Aryas).” 
 
El conocimiento de las cuatro nobles verdades: el sufrimiento, su causa, su eliminación y el 
óctuple camino que a ella conduce determina el ápice de la propuesta budista. Dada la realidad 
condicionada de los hombres, cuya existencia cambiante está sujeta al sufrimiento (ya veremos 
esto más detalladamente), nuestros esfuerzos deben dirigirse a la eliminación de dicho 
sufrimiento, nuestra emancipación, para lo cual nos es dada una ley. La ley, el óctuple camino, es 
pues, el código de preceptos que nos puede conducir a la meta: la serenidad, la felicidad, la 
sabiduría: nibbana. Así, sila puede ser entendido como el conocimiento de la ley, la conciencia 
de su finalidad y de la importancia que su seguimiento merece. He escogido dividir el estudio del 
Dhammapada bajo las categorías de Sila, Samadhi, Pañña y Nibbana, porque me parece una 
manera clara de exponer su constitución como práctica espiritual partiendo de sus preceptos, 
pasando por sus técnicas para finalmente llegar a sus metas. Ahora, esto no quiere decir que en la 
exposición que hago los diferentes conceptos no se mezclen entre sí, de hecho es fácil entreverlos 
mezclados en muchos de los sutras, por lo que espero poder aclarar la totalidad de los elementos 
pertinentes a la práctica al final de mi exposición del Dhammapada. 
 
 
Samadhi 
 
1. Manopubbaṅgamā dhammā manoseṭṭhā manomayā  
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Manasā ce paduṭṭhena bhāsati vā karoti vā 
Tato naṃ dukkhamanveti cakkaṃ'va vahato padaṃ. 
 
1. “The mental (mano) natures (dhamma)51 are the result of what we have thought, are chieftained 
by our thoughts, are made up of our thoughts. If a man speaks or acts with an evil thought, 
sorrow follows him as a consequence even as the wheel follows the foot of the drawer”. 
 
2. Manopubbaṅgamā dhammā manoseṭṭhā manomayā  
Manasā ce pasannena bhāsati vā karoti vā 
Tato naṃ sukhamanveti chāyā'va anapāyinī. 
 
2. “The mental (mano) natures (dhamma) are the result of what we have thought (mano), are 
chieftained by our thoughts, are made up of our thoughts. If a man speaks or acts with pure 
thought, happiness (sukha) follows him in consequence like shadow that never leaves him”. 
  
Los primeros versos del Dhammapada hacen referencia a lo que podríamos llamar el 
concepto de realidad en el Budismo, lo que comprende la totalidad de las experiencias de la 
consciencia. El término mano es traducido en el diccionario como ‘mente’ y sugiere que es 
utilizado como sinónimo de viññana (conciencia) y citta (estado de la conciencia). 
Radhakrishnan asegura que mana, o “mente”, puede utilizarse en el sentido de toda la actividad 
de la conciencia (50) y traduce mana por “mental natures”. Muller traduce el término por “all that 
we are”. Existe, a mi modo de ver, una identidad entre la actividad de la conciencia y todo lo que 
somos, y lo que estos versos sugieren es que nuestros pensamientos son el origen de nuestros 
estado mentales. Es difícil precisar la diferencia sutil que pueda existir entre naturaleza mental y 
pensamiento, pero el énfasis de los sutras está puesto en que el estado de la mente se origina en la 
mente misma, y en que una mente de naturaleza pura produce felicidad (sukha). Dukha es el 
término utilizado para referirse al sufrimiento, el dolor, que puede ser coporal o mental, la 
insatisfacción de la existencia transitoria (Nyanatiloka 110). Por otra parte, Sukha es el término 
pali para referirse a la felicidad, la ausencia de dolor (no es lo mismo que nibbana, el estado de 
liberación total). El Diccionario pali lo traduce como: ‘pleasant’, ‘happy’ (324) y distingue 
claramente entre felicidad o placer corporal y mental, siendo el segundo una condición necesaria 
para acceder a la concentración (samadhi) necesaria en los diferentes pasos (jhana) de la 
meditación. Esta pareja de versos hace parte del capítulo titulado “Los versos gemelos” 
(Yamakavaggo), primer capítulo del Dhammapada, donde mediante parejas de versos el Buda da 
                                                
51 La palabra dhamma es una de las más imprecisas o abarcantes de la lengua pali. Puede traducir “naturaleza”, 
“constitución”, “norma”, “ley”, “doctrina”, “justicia”, “cualidad”, “objeto de la mente” o “fenómeno” entre otras. 
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a entender algunas de las posiciones esenciales a su doctrina. Los versos proponen que lo que 
somos, o la actividad de nuestra consciencia se origina en nuestro pensamiento: pensamientos 
puros conducen a mentes libres de sufrimiento y pensamientos malos (‘evil’) conducen a mentes 
sin sufrimiento.  
 
Como es sabido, la práctica propia del budismo tradicionalmente se conoce como 
meditación. Esto, no obstante, puede referirse a diferentes  términos (samadhi, jhana, yoga, 
vipassana) que hacen, en general, referencia a diferentes tipos de actividad mental, diferentes 
tipos de concentración. La meditación es uno de los ejercicios, junto con el discernimiento de la 
ley, que mayor énfasis reciben en los versos del Dhammapada y ciertamente se relacionan 
directamente con “paz mental” “purificación” y “sabiduría”: 
 
(144) Asso yathā bhadro kasāniviṭiṭho 
Ātāpino saṃvegino bhavātha 
Saddhāya sīlena ca vīriyena ca 
Samādhinā dhammavinicchayena ca 
Sampannavijjācaraṇā patissatā 
Pahassatha dukkhamidaṃ anappakaṃ. 
 
(144) “Like a well-trained horse when touched by a whip, be strenuous and swift and you will, by 
faith, by virtue (silena), by energy, by meditation (samadhina52), by discernment of the law 
(dhamma), put aside this great sorrow (of earthly existence) (dukha), endowed with knowledge 
and (good) behaviour and mindfulness.” 
 
(181) Ye jhānapasutā dhīrā nekkhammūpasame ratā 
Devā'pi tesaṃ pihayanti sambuddhānaṃ satīmataṃ. 
 
(181) “Even the gods emulate thos wise men who are given to meditation (jhana), who delight in 
the peace from emancipation (from desire), the enlightened, the thoughtfull.” 
 
(271) Na sīlabbatamattena bāhusaccena vā pana 
Atha vā samādhilābhena vivicca sayanena vā. 
 
(271) “Not only by disciplined conduct and vows, not only by much learning, nor moreover by 
the attainment of meditative calm (smadhilabhena) nor by sleeping solitary,” 
 
(272) Phusāmi nekkhammasukhaṃ aputhujjanasevitaṃ 
Bhikkhu vissāsamāpādi appatto āsavakkhayaṃ. 
 
                                                
52 Samadhi aparece traducido como “meditación” o “paz mental” (sutras 249 y 250). 
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(272) “do I reach the happiness (sukha) of release which no worldling can attain. O mendicant, 
do not be confident so long as you have not reached the extinction of impurities 
(vissasamapadi).” 
 
(209) Ayoge yuñjamattānaṃ yogasmiñca ayojayaṃ 
Atthaṃ hitvā piyaggāhī pihetattānuyoginaṃ. 
 
(209) “He who gives himself to the distractions (of the world) and does not give himself to 
meditation (yoga), giving up his own welfare and grasping pleasure, will envy him who exerts 
himself in meditation (yogi).” 
 
Conze dice: 
En el budismo las prácticas de meditación son el pozo del cual surge todo lo que en él 
hay de vivo. El desarrollo histórico del budismo es en su esencia una elaboración de 
medios de salvación constantemente nuevos. . . no es fácil dar una relación inteligible 
de estas prácticas, pues todas ellas son métodos que tienen como meta la renuncia al 
mundo y está en la naturaleza de las cosas que el conocimiento íntimo del Camino es 
dado sólo a aquellos que caminan por él. . . Al final las luchas budistas obtienen el 
fruto de la mente tranquila que a todo el mundo le gustaría tanto tener, si supiera 
cómo lograrla. (129-130) 
 
Samadhi, yoga, jhana y vipassana son las maneras en que la práctica de la meditación se presenta 
en el Dhammapada. Más allá de una retracción de los placeres (209) y de una actividad, por así 
decirlo, introspectiva, de abstención del mundo, la práctica meditativa como tal no queda 
detalladamente descrita, por eso acudo a comentaristas para esclarecerla. Esfuerzo correcto, 
consciencia correcta y contemplación correcta son los pasos del óctuple camino relacionados 
con el concepto de samadhi. Radhakrishnan (ver más arriba) los relaciona directamente con el 
auto-conocimiento y la auto-observación, formas de lidiar con e inspeccionar la naturaleza, por 
así decirlo, compleja y misteriosa de la mente. La parte consciente se equilibra con la parte 
incosciente, las emociones, las apetencias y los pensamientos (entendiendo pensamientos aquí en 
el sentido lato de actividad mental) son observados de manera que se evitan los automatismos.  
 
Dasgupta asegura que los practicantes de samadhi primero se concentran en las apetencias 
corporales del tipo del hambre y la sed como desagradables, en su consecución como trabajosa y 
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en su transformación en sustancias nauseabundas. Deben concentrarse eventualmente en el 
cuerpo como compuesto de los cuatro elementos, en las virtudes de grandeza del Buda, en los 
buenos efectos de sîla, en la naturaleza de la muerte y en “la naturaleza profunda y cualidades de 
la extinción final de todos los fenómenos” (103).  Kayagatasati es el término para referirse a la 
meditación sobre el cuerpo, sus procesos desagradables y su descomposición, con el objetivo de 
desprenderse de las apetencias a él relacionadas. Como una ayuda a la concentración el sabio 
debe sentarse en lugares silenciosos y concentrar su mente en la inhalación y exhalación de su 
aliento, en el ritmo de su respiración (anapânasati). Luego se pasa al metta-bhâvana, consistente 
en la compasión, en la meditación sobre la incorporación del deseo de amistad y de felicidad, la 
ausencia de sufrimiento para todos los seres. Otra forma de samadhi son jhanas con la ayuda de 
objetos materiales como objetos de la concentración. Existen en este procedimiento diferentes 
niveles de concentración o jhânas. El objeto puede ser un elemento: el aire, la tierra, el fuego, el 
agua, o un objeto material cualquiera: una vasija, un color. La idea es ir penetrando gradualmente 
en la naturaleza del objeto, primero enfocando la concentración en sus características discursivas, 
luego de manera intuitiva, por así decirlo, lo que produce una suerte de paz mental placentera. 
Eventualmente este placer es superado, se accede a un nivel de desapego del placer mismo y se 
superan los estadios mentales de dolor y felicidad que implican el apego a estados específicos 
accediendo de este modo al nibbana. 
 
Para Conze el budismo se enfoca en una actitud de rechazo hacia los placeres corporales y 
los estímulos sensoriales. La actitud hacia el cuerpo es una de constante y consciente 
observación, de dominio sobre las reacciones a los estímulos sensoriales externos, de modo que 
se consiga observar la mente en su total pureza. Esta es una de las maneras más directas de 
desembarazarse de la falsa noción de individualidad53. “Debemos aprender a examinar cada 
estímulo conforme entra en la ciudadela de nuestra mente para que nuestras pasiones malsanas no 
se aglomeren al rededor de ella y sean fortificadas al encontrar un centro una y otra vez” (Conze 
135). La palabra samadhi, que suele traducirse como concentración y corresponde al griego 
síntesis   
consiste en limitar el campo de atención de una manera y durante un tiempo 
determinados por la voluntad. El resultado es que la mente se vuelve uniforme, como 
                                                
53 Sobre esta noción de la “falsa individualidad” o del “desembarazarse del yo” volveré más adelante. 
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la llama de una lámpara de aceite cuando no hay viento. Emocionalmente hablando, 
la concentración da como resultado un estado de tranquila calma, porque uno se ha 
retirado por el momento de todo lo que puede causar agitación. (Conze 136)  
 
 Paul Griffiths establece una diferenciación entre lo que llama dos modos de meditación 
presentes en el Canon pali:  samadhi/samatha bhavana, o meditación de 
concentración/serenidad, y vipassana/pañña bhavana, o meditación de inspeción/sabiduría. La 
concentración (samadhi) se entiende como el enfoque inmodificado de la mente sobre un objeto 
en particular con el objetivo de anular por completo toda actividad de la conciencia, o llegar al 
estado de sañña-vedayita-nirodha: “the idea is that the range and content of consciousness is 
progressively narrowed down by concentrative techniques until it ceases to have any content at 
all and the search light beam winks out of existence” (Griffiths 607), estado que se identifica con 
el nibbana. A este tipo de meditación en particular se refieren los cuatro jhana, una serie 
progresiva de estados mentales que gradualmente anulan la actividad de la conciencia.  Por otro 
lado, la meditación vipassana/pañña se refiere a la inspección de los objetos, principalmente del 
propio cuerpo y la propia mente, para entender su constitución verdadera. Griffiths asegura que 
vipassana  y pañña son términos idénticos en el Canon pali, y que la sabiduría objetivo de la 
meditación vipassana es, en palabras de Buddhagosha "penetrating the defining essence of 
things” (en Griffiths 611), "knowledge or vision in accordance with reality," (Griffiths 612).  La 
diferencia de este estado de sabiduría con el estado de serenidad alcanzado mediante la 
concentración smadhi es que en pañña  las facultades mentales y perceptivas, la cognición y la 
intuición se incrementan y aquella realidad a la que se accede tiene un carácter aparentemente 
discursivo. Mediante samadhi se busca el cese total de las actividades de la conciencia y 
mediante vipassana se busca la penetración en la realidad de lo existente: 
there we had a series of increasingly abstract states of consciousness, culminating in 
the complete cessation of sensation, cognition, and intellection; here we have a 
progressive opening-out of the individual's awareness to include and comprehend the 
whole universe under the categories of transience, emptiness, and unsatisfactoriness. 
Sensation, cognition, and intellection are not brought to a halt as in the final stage of 
concentrative meditation, but instead are developed and, as it were, "paññised"-
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imbued with wisdom. (Griffiths 614)54 
 
 Existe también la posición de que samadhi  y vipassana son en realidad métodos distintos 
pero no mutuamente excluyentes sino complementarios. Incluso que el primero es una manera de 
entrenar gradualmente a la mente para acceder a la perfección de la concentración (vipassana) 
que eventaulmente conduce a la ecuanimidad (uppekha).  Esta es la posición de Donald K. 
Swearer, quien divide las práctcas de meditación según los término Sati, samadhi y uppekha. Sati 
se refiere al estado de “plena conciencia” mediante el cual la mente puede conocerse, modelarse 
y liberarse. Requiere una comprensión de las cuatro nobles verdades y consiste principalmente en 
la atención sobre ciertos objetos y procesos del funcionamiento del cuerpo y la propia mente. Los 
ejercicios son, en principio, ejercicios de atención sobre la propia respiración “pranayamas”, 
mediante los cuales se adquiere conciencia del cuerpo, se accede a estados superiores de 
conciencia del cuerpo y tanto a samathabhavana (tranquilidad) como a vipassanabhavana 
(puresa de inspección mental). La contemplación del cuerpo consiste en la observación conciente 
y constante de sus posturas, sus partes, sus elementos consitutivos (en la filosofía budista estos 
son tierra, aire, calor y agua) y en las contemplaciones de cementerio, es decir, reflexión sobre los 
futuros procesos de descomposición del cuerpo. Esto conlleva a la conciencia de la transitoriedad 
del cuerpo y a su desapego. También se encuentran los ejercicios de atención sobre la mente: 
citta y dhamma. Citta, en este caso, entendido como “the ever changing, ever-active, continuance 
of conciousness or reacting intelligence” (440), y dhamma como “ideas, cognizable objects of 
presentation beyond the stage of mere sensory reaction” (440). La plena conciencia sobre las 
manifestaciones mentales resulta en su control y el resultado de Sati en resumidas cuentas podría 
ser que 
[it] produces a profound self-awareness. More specifically it is intended to produce a 
detachment from the world of sense through controlling the sensory inputs, and 
realizing the fundamental impermanence or nonbeingness (anatta) of existence. 
Mindfulness, therefore, offers both a theoretical and practical means for the ". . . 
realization of that liberating truth of no-self (anatta), having the two aspects of 
                                                
54 Difiero moderadamente de esta posición porque, como se verá más adelante, uno de los rasgos distintivos del tipo 
de conocimiento y finalidad buscada en el budismo es la imposibilidad de su descripción en términos discursivos 
racionales. Creo que es ligera la interpretación de Griffiths en este sentido. Aunque cabe anotar que no se está 
refiriendo al nibbana  sino a vipassana, no creo que dé razones suficientes para creer que el tipo de conocimiento 
adquirido es de hecho plenamente discursivo. 
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egolessness and voidness of substance." This realization is a "lived understanding." 
That is, it is arrived at through a carefully graded program in which control of the 
senses is coupled with an objective, discriminating knowing. The method of 
mindfulness conjoins psychomental programming, epistemological shifts, and 
ontological transformation. It lays the groundwork for later developments, in the 
meditative life.” (Swearer 440-1) 
Por su parte, Samadhi se refiere a una puntualización de la concentración mental sobre un 
objeto preciso. Requiere un esfuerzo mayor de la concentración que sati. Samadhi  comienza con 
la atención sobre los sentidos y la reacción producida en ellos por los estímulos externos. El 
objetivo de este proceso es que el practicante se desprenda de la reacción inmediata a los 
estímulos sensoriales (tacto, olfato, etc.) y de este modo acceda a sati. “Samadhi comienza 
cuando los sentidos ya no son dominados por los objetos de los sentidos” (Swearer 442). Lo que 
distingue a samadhi es que la concentración sobre los objetos mentales supera los estados de 
desapego y de comprensión de la transitoriedad de lo material, conlleva eventualmente al 
dominio sobre la conciencia.  Los procesos distintivos de esta concentración son (1) la 
observación de los estados negativos o malos que no han surgido en la conciencia, (2) suprimir 
los estados negativos que ya hayan surgido, (3) motivar el surgimiento de estados que no hayan 
aún surgido, y (4) asegurarse de que los estados que ya estén ahí se desarrollen y multipliquen 
(Swearer 442). Tras el desapego de los sentidos el practicante de samadhi accede a estados 
superiores a veces catalogados como místicos: 
The Buddhist adept who chooses the way of samadhi begins his religious quest with a 
general awareness of the nature of the self and reality but must move beyond the state 
of objective detachment produced by this mindfulness. He must progress to a unity of 
concentration which eliminates the flow of sensory material into his conscious mind. 
By such a concentrated effort he is able to rise to higher forms of apperception, to a 
mystic intuition of a reality veiled to ordinary perception. (Swearer 443) 
La práctica de samadhi conduce a diferentes estados de conciencia o jhanas. Estos jhanas se 
dividen en cuatro estados progresivos de concentración tras de los cuales se obtienen plena 
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conciencia (sati), autodominio (sampahana), dispasión (viraga) y ecuanimidad (uppekha)55. De 
estos el estado principal es uppekha o la ecuanimidad, una “tolerancia imparcial respecto a todos 
los estados mentales” (Swearer 452). 
 
La práctica budista puede entonces ser entendida como un ejercicio mental, no 
argumentativo, de concentración particular sobre un objeto específico, que se enfoca 
principalmente en las operaciones de la mente y en su relación con los estímulos sensoriales que 
recibe. No sería del todo adecuado llamar a estos estímulos fenómenos, principalmente por la 
complejidad del término en la indagación que hice en el capítulo segundo, pero ciertamente estos 
estímulos parecerían comprender tanto los estímuos sensoriales como los estímulos no 
sensoriales (pensamientos). La mente (cita o mano) parece contar con una cierta facultad 
reflexiva que le permite reflejarse sobre sus propias actividades y de este proceso resulta una 
purificación que conduce a la finalidad del budismo. Esta finalidad es de suma complejidad y en 
términos filosóficos, como veremos más adelante al dicustir el concepto de nibbana, incluye otra 
serie de transformaciones que merecen una detallada observación.  
 
 Ahora bien, meditación y sabiduría quedan casi identificados: 
   
(282) Yogā ve jāti bhūri ayogā bhūrisaṅkhayo 
Etaṃ dvedhā pathaṃ ñatvā bhavāya vibhavāya ca 
Tathattānaṃ niveseyya yathā bhūri pavaḍḍhati. 
 
(282) “From meditation springs wisdom, from lack of meditation there is loss of wisdom. 
Knowing this twofold path of progress and decline, a man should place himself in such a way 
that his wisdom increases.” 
 
Mucho, pues, de lo que la finalidad budista implica, de aquello que resulta de la 
meditación puede comprenderse al indagar en el concepto de sabiduría comprendido en los dos 
                                                
55 También se dice que estos estados conducen a la obtención de facultades mentales sobrenaturales (manomaya): 
“Los poderes o percepciones extrasensoriales reconocidos en el Budismo temprano son la Psicokinesis (iddhividha), 
consistente en las manifestaciones del ‘poder de la voluntad’ en los jhanas; la Clariaudiencia, consistente en percibir 
sonidos a una distancia inusual; la Telepatía, consistente en la comprensión del estado general de la mente y la mente 
de otros; la Retrocognición, consistente en la habilidad de percibir la propia historia pasada, las existencias pasadas, 
a través de un acto de concentración intensa (samadhi); la Clarividencia, o el conocimiento de la muerte la 
resurrección de otros seres según su karma, que unida a ala retrocognición, permite confirmar el fenómeno de la 
reencarnación; y el conocimiento de la destrucción de los impulsos negativos, la cual, unida a las anteriores, permite 
una visión clara y profunda de las cuatro nobles verdades.” (Kalupahana 21-22) 
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últimos pasos del óctuple camino. 
 
 
Pañña  
 
La palabra pañña comprende sabiduría, conocimiento, comprensión (Nyanatiloka 231). Los dos 
peldaños correspondientes en el óctuple sendero son la correcta visión y la correcta aspiración 
que, respectivamente, se refieren a la experiencia del dhamma, la vivencia de la doctrina y de las 
cuatro nobles verdades y la renuncia a los placeres, la benevolencia y la compasión. Recordemos, 
por un momento, la revelación de las cuatro nobles verdades: 
 
(190) Yo ca buddhañca dhammañca saṅghañca saraṇaṃ gato cattāri ariyasaccāni 
sammappaññāya passati. 
 
(190) “He who takes refuge in the Buddha (buddha), the Law (dhamma), and the Order (sangha), 
he perceives, in his clear wisdom (pañña), the four noble truths (ariya sacca).” 
 
(191) Dukkhaṃ dukkhasamuppādaṃ dukkhassa ca atikkamaṃ191 
Ariyañcaṭṭhaṅgikaṃ maggaṃ dukkhūpasamagāminaṃ. 
 
(191) “Suffering (dukha), the origin of suffering, the cessation of suffering, and the noble 
eightfold path (ariya maggam) which leads to cessation of suffering.” 
 
 Respecto a pañña, Radhakrishnan: 
 
Pañña is the primary form of knowledge of which all other forms are limitations. It is 
spiritual wisdom which is gained by the practice of virtue (sila), and contemplation 
(samadhi). . . Wisdom is attained by spiritual insight or intuition rather than by 
observation and analysis. It is the result of a contemplative rather than an intellectual 
attitude. Homer makes the grey-eyed goddess tell the young Telemachus, ‘Take 
courage. Some things you will think of for yourself. Others a god will put into your 
heart.’ Pañña is achieved by a perfect communion with the source of all truth, which 
is to be found, not created. The Buddha is the enlightened one who found the truth as 
he sat through the silent nights in meditation. Those who like to discern the truth of 
things become free from attachment, free from sin, free from birth and old age. (78) 
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La meditación conduce a pañña que es el estado de quien tiene un conocimiento “espiritual” de la 
realidad y de sí mismo. No es este un conocimiento discursivo ni que pueda transmitirse 
directamente por un medio diferente de la propia experiencia. En este sentido hay que resaltar la 
importancia de la práctica meditativa como única vía hacia la sabiduría, y de esta sabiduría como 
lo resultante de la experiencia de esta práctica, cuya explicación resulta insatisfactoria mediante 
términos racionales. Una de las características más notorias y distintivas de la enseñanza budista 
es que el verdadero significado de lo real es inaprensible por el criterio racional de los hombres.  
La realidad empírica está sujeta a algo más profundo, si no, no existiría el sufrimiento. Sobre el 
silencio del Buda ante las preguntas de carácter metafísico existen variadas interpretaciones, 
algunos afirman que creía en el criterio de los sentidos como fuente de existencia; otros, que 
adoptó con su creencia en el nibbana  una suerte de nihilismo; otros lo ven como un agnóstico, 
para quien la verdad era incognoscible, y aún otros lo ven esencialmente como un místico para 
quien lo “real” solo puede sentirse o percibirse y no describirse de manera discursiva. El Buda 
habla de una realidad supra-racional que no tiene manera de ser transmitida, a la que no se puede 
acceder más que mediante la propia experiencia:  
En una ocasión, El Exaltado se hospedaba en Kosambi en un bosquecillo de 
Simpsapas. Y El Exaltado tomó unas hojas de Simpsapa y dijo a sus discípulos: 
“¿Cuáles creen ustedes, mis discípulos, que son la mayoría, estas pocas hojas de 
Simpsapa que he reunido en mi mano, o las que descansan allende en la arboleda?” 
“Las pocas hojas, señor, que El Exaltado sostiene en sus manos no son muchas, y son 
muchas más las que allende descansan en la arboleda.” “Del mismo modo, mis 
discípulos, es tanto más lo que he aprendido y no les he dicho, que lo que les he 
dicho. ¿Y por qué no se los he dicho mis discípulos?  Porque, mis discípulos, no les 
trae provecho, no conduce al progreso en la santidad; porque no lleva a 
desembarazarse de lo mundano, al sometimiento de todo deseo, a la cesación de lo 
transitorio, a la paz, al conocimiento, a la iluminación, al nibbana: por eso no se los 
he dicho”. (en Radhakrishnan 38) 
 
El énfasis del budismo es práctico, lo que no quiere decir que deseche la indagación por lo 
real, la indagación hasta cierto punto metafísica. A este respecto Radhakrishnan opta por asumir 
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la posición de que el Buda de hecho creía en una realidad independiente de los fenómenos, la 
cual podía ser experimentada –y de hecho experimentarla es el objetivo de su práctica. La ley del 
dharma está enraizada en el universo, no es mera especulación humana o subjetiva, es el 
principio rector del universo y trasciende la realidad empírica o fenoménica.: “Dharma no es una 
mera abstracción, es la realidad subyacente al mundo sensible y la que lo determina. Aunque todo 
en este universo empírico esté pasando, hay algo que no pasa. Se expresa como la ley natural y 
espiritual, que es el carácter trascendental del universo empírico” (Radhakrishnan 42). Seguir el 
óctuple camino y practicar la introspección, aislarse del mundo exterior y dejar que la mente 
repose pacíficamente en el interior conduce a experimentar esta realidad, esta ley natural, a la 
manera de un amor absoluto por el absoluto, sin un objeto preciso, llegando al nibbana. Aunque 
es difícil determinar las diferencias entre samadhi, pañña y nibbana, pueden describirse 
respectivamente como la práctica, la condición de quien se nutre de ella, y el estado al que 
finalmente llega. El pandit o sabio es, pues, quien diligéntemente trabaja sobre su propio ser: 
 
(VI, 5) Udakaṃ hi nayanti nettikā usukārā namayanti tejanaṃ 
Dāruṃ namayanti tacchakā attānaṃ damayanti paṇḍitā.  
  
(VI, 5) “Engineers (who build canals and aqueducts) lead the water (wherever they like), 
fletchers make the arrow straight, carpenters carve the wood; wise (pandit) people fashion 
(discipline) (damayanti) themselves (attanam).” 
 
Quien trabaja sobre su propio ser para alcanzar cierto estado de desapasionamiento: 
 
(VI, 8) Sabbattha ve sappurisā cajanti na kāmakāmā lapayanti santo 
Sukhena phuṭṭhā atha vā dukhena noccāvacaṃ paṇḍitā dassayanti.  
 
(VI, 8). “Good people walk on whatever happens to them. Good people do not prattle, yearning 
for pleasures (kama). The wise (pandita) do not show variation (elation or depression), wether 
touched by happiness (sukhema) or else by sorrow (dukhema).” 
 
(186) Na kahāpaṇavassena titti kāmesu vijjati 
Appassādā dukhā kāmā iti viññāya paṇḍito. 
 
(186) “There is no satisfaction of one’s passions even by a shower of gold pieces. He who knows 
that passions are of small enjoyment and productive of pain is a wise man.” 
 
(187) Api dibbesu kāmesu ratiṃ so nādhigacchati 
Taṇhakkhayarato hoti sammāsambuddhasāvako. 
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(187) “Even in celestial pleasures he finds no delight. The disciple who is fully awakened 
delights only in the destruction of all desires (tanha).” 
 
Y la pasión sobre la que más énfasis pone el Buda es sobre tanha (“craving” o ansiedad, deseo de 
existir): 
 
(336) Yo ce taṃ sahatī jammiṃ taṇhaṃ loke duraccayaṃ 
Sokā tamhā papatanti udabindū'va pokkharā. 
 
(336) “He who overcomes in this world this fierce craving (tanha), difficult to subdue, sorrows 
fall off from him like water drops from a lotus leaf.”  
 
Es fundamental, pues, para el sabio, y para su práctica meditativa, la reflexión y el trabajo sobre 
sus propias pasiones. La auto-labranza consistente principalmente en la auto-observación 
conduce a un tipo de conocimiento no discursivo de la naturaleza de la realidad. Solo mediante la 
regulación de las propias pasiones, de la pasión fundamental que da origen a todo el sufrimiento 
(tanha), puede el sabio acceder a dicho conocimiento, gozar de la condición de sabio (pandit) y 
pretender, finalmente, al nibbana:  
 
(372) Natthi jhānaṃ apaññassa paññā natthi ajhāyato 
Yamhi jhānaṃ ca paññā ca sa ve nibbāṇasantike. 
 
(372) “There is no meditation (jhanam) for one who is without wisdom (pañña), no wisdom for 
one without meditation; he in whom there are meditation and wisdom, he indeed is close to 
nibbana.”  
 
 
Nibbana 
 
Estas fueron las primeras palabas del Buda al despertar la noche en que se iluminó junto al árbol 
bodhi: 
 
(153) Anekajāti saṃsāraṃ sandhāvissaṃ anibbisaṃ  
Gahakārakaṃ gavesanto dukkhā jāti punappunaṃ. 
 
(153) “I have run through a course of many births (samsaram) looking for the maker of this 
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dwelling and finding him not; painful (dukkha) is birth again and again.” 
  
(154) Gahakāraka diṭṭho'si puna gehaṃ na kāhasi 
Sabbā te phāsukā bhaggā gahakauṭaṃ visaṅkhitaṃ 
Visaṅkhāragataṃ cittaṃ taṇhānaṃ khayamajjhagā. 
 
(154) “Now you are seen, O builder of the house, you will not build the house again. All your 
rafters are broken, your ridge-pole is destroyed, the mind (cittam), set on the attainment of 
nibbana, has attained the extinction of desires (tanha).” 
 
Extinción de los deseos, de ese deseo primordial que es causa del sufrimiento y de la 
reencarnación, eso es el nibbana, la iluminación. Lo más alto, el estado de mayor plenitud y 
felicidad, a lo que todo hombre sabio aspira: 
 
(204) “Ārogyaparamā lābhā santuṭṭhiparamaṃ dhanaṃ 
Vissāsaparamā ñātī nibbāṇaparamaṃ sukhaṃ.” 
 
(204) “Health is the greatest of gifts, contentment is the greatest wealth; trust is the best of 
relationships. Nibbana is the highest happiness (sukham).” 
 
El Diccionario define nibbana así: 
 
‘extinction (ni) and of blowin (bbana)’ to cease blowing, to become extinguished; 
according to the commentaries, freedom from desire. Nibbana constitutes the highest 
and ultimate goal of all buddhist aspirations, absolute extinction of that life affirming 
will manifested as greed, hate and delusion, and convulsively clinging to existence; 
and therewith also the ultimate and absolute deliverance form all future rebirth, old 
age, disease and death, from all suffering and misery. (Nyanatiloka 201)  
 
Ahora bien, vale la pena adentrarse en la naturaleza de ese estado de gracia, en ciertas 
características que lo acompañan, tales como lo que podríamos entender como la extinción del 
“ser” o “yo” (atta: yo/ser – anatta: no-yo/ no-ser) y de todo lo comprendido bajo el grupo de la 
“existencia física” (khanda). Creo que esta es la pregunta de mayor complejidad en la doctrina 
budista y es la relacionada con la naturaleza del nibbana como una suerte de disolución de la 
identidad del yo y del mundo. Leamos detenidamente los sutras que siguen y tratemos de darles 
una explicación sensible: 
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(202) “Natthi rāgasamo aggi natthi dosasamo kali 
Natthi khandhasamā dukkhā katthi santiparaṃ sukhaṃ.” 
 
(202) “There is no fire like passion (raga), no ill like hatred, there is no sorrow (dukha) like this 
physical existence (individuality) (khanda), there is no happiness (sukha) higher than tranquility 
(santi).” 
 
(277) ‘Sabbe saṅkhārā aniccā' ti yadā paññāya passati 
Atha nibbindati dukkhe esa maggo visuddhiyā.  
 
(277) “‘All created things (sankhara) are impermanent (transitory) (annica)’. When one by 
wisdom (pañña) realizes this, he heeds not (is superior to) (this world of) sorrow (dukhe); this is 
the path (maggo) to purity (visuddhiya).” 
 
(279). Sabbe dhammā anattā'ti yadā paññāya passati 
Atha nibbindati dukkhe esa maggo visuddhiyā.  
 
(279) “‘All the elements of being (dhamma) are not-self (anatta)’. When one by wisdom realizes 
this, he heeds not (is superior to) (this world of) sorrow (dukkhe); this is the path of purity. 
 
Según estos sutras, que reúnen en muchos sentidos lo esencial a la idea de nibbana, la 
existencia física (khanda) es la fuente del sufrimiento (dukha) (202), todo lo creado (sankhara: 
uno de los cinco khandas, referido a las “formaciones mentales”), es inpermanente (277), todo lo 
que es: dhamma, es anatta: no-ser (279) y quien posee la sabiduría de esta realidad accede a la 
pureza, la paz del nibbana. El término khanda hace referencia a la existencia material, 
Nyanatiloka define khanda como “la corporalidad, lo existente, lo que el hombre identifica con 
su propio ego”: 
 
What is called individual existence is in reality nothing but a mere process of those 
mental and physical phenomena, a process that since time inmemorial has been going 
on, and that also after death will still continue for unthinkably long periods of time. 
These 5 groups, however, neither singly nor collectively constitute any self-
dependent real ego-entity, or personality (atta), nor is there to be found any such 
entity apart from them. Hence the belief in such an ego-entity or personality, as real 
in the ultimate sense, proves a mere illusion. (Nyanatiloka 160)  
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Buda negaba la existencia de atman (“yo”, “alma”, “ego”) y en vez proponía los khandas: 
aggregates of bodily and physical states which are immediate with us and are divided 
into five classes: (1) rûpa (four elements, the body, the senses), sense data, etc., (2) 
vedanâ (feeling-pleassure, painful and indifferent), (3) saññâ (conceptual 
knowledge), (4) sankhâra  (synthetic mental states and the synthetic functioning of 
compound sense-affections, compund feelings and compund concepts), (5) viññâna 
(conciousness). (Dasgupta 94) 
 
Difícilmente podríamos encontrar en el Budismo una división entre mente y materia. Era parte de 
la tradición filosófica de la India concebir las manifestaciones de lo real como actividades de la 
propia mente, como no-duales. De este modo, la palabra rupa, por ejemplo, abarca en ocasiones 
no solo las manifestaciones de los cuatro elementos, sino también las manifestaciones afectivas, e 
incluso, en ocasiones, las manifestaciones mentales. La mente es en la concepción budista un 
sexto sentido del mismo orden del olfato, el tacto, el oído, y de este modo, el pensamiento, la 
actividad de la propia mente hace parte de la misma realidad sensorial (Dasgupta 96). Toda esta 
realidad material es de naturaleza cambiante y hace parte de lo existente individualmente, los 
khandas, lo cual también puede identificarse con el concepto de “yo”. Dice Buddhagosa en 
Dasgupta:  
When one says ‘I’, what he does is tha he refers either to all the khandas combined or 
any one of them and deludes himslef that that was ‘I’. Just as one could not say that 
the fragrance of the lotus belonged to the petals, the colour of the pollen, so one could 
not say that the rûpa was ‘I’ or that the vedanâ was ‘I’ or any of the othe khandas 
was ‘I’. There is nowhere to be found in the khandas ‘I am’. (Dasgupta 99) 
 
 Y Conze: 
El principal objetivo del budismo es la extinción de la individualidad separada, la 
cual ocurre cuando cesamos de identificar algo con nosotros. Se ha vuelto 
absolutamente natural para nosotros, desde hace mucho, pensar en nuestras propias 
experiencias en términos de ‘yo’ y ‘mío’. Incluso cuando estamos convencidos de 
que estrictamente hablando tales palabras son demasiado nebulosas para sostenerse y 
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que su uso irreflexivo lleva a la infelicidad en la vida cotidiana, incluso entonces 
continuamos empleándolas. (145) 
La eliminación, entonces, de la existencia individual basada en las percepciones mentales 
comprendidas en los cinco khandas es un paso decisivo, acaso suficiente y definitivo en el 
nibbana. Por supuesto que no resulta lógicamente fácil comprender cómo puede experimentarse 
algo más allá del quinto khanda, viññana o la conciencia. Tampoco resulta fácil comprender en 
su totalidad la idea de la extinción del “yo”. Quizás por esto mismo, como hemos visto más 
arriba, la actitud del Buda frente a la indagación metafísica de la naturaleza de lo real era 
negativa en el sentido de no considerar que debiera explorarse de manera discursiva o racional, 
sino de manera acaso intuitiva, mediante la propia experiencia, una experiencia que resulta, por 
muchas vueltas que le demos, inefable y que cumple con las característica de lo que en el primer 
capítulo hemos llamado experiencia mística. No obstante, vale la pena ver cómo podríamos tratar 
de expresarlo, quizás para llevarnos un pequeño sabor de lo que es. Sri Aurobindo, describiendo 
el estado mental buscado dice: 
En la mente serena, es la sustancia del ser mental la que está tranquila, tan tranquila 
que nada le perturba. Si vienen pensamientos o actividades, no surgen de la mente, 
sino que vienen de fuera y atraviesan la mente como una bandada de pájaros atraviesa 
el cielo en el aire sin viento. Pasa, sin turbar nada, sin dejar huella. Incluso si la mente 
es atravesada por mil imágenes, o por hechos violentos, la tranquila quietud 
permanece como si la textura misma de la mente fuera una sustancia de paz eterna e 
indestructible. Una mente que ha logrado esta calma puede empezar a actuar, aun 
intensa y poderosamente, pero conservará su quietud fundamental, sin originar nada a 
partir de sí misma, sino recibiendo desde Arriba y dando a lo recibido una forma 
mental sin añadirle nada propio, con calma, desapasionadamente, aunque con la 
alegría de la Verdad y el feliz poder y la luz de su paso. (en Conze 149) 
 
Tanto Radhakrishnan como Conze lo identifican con una experiencia sublime comparable 
al absoluto filosófico:   
Si todos nuestros sufrimientos se atribuyen al hecho de que nos identificamos con las 
posesiones espurias que no son realmente nuestras, inferimos que realmente 
estaríamos mucho mejor sin esas posesiones. Esta inferencia simple y perfectamente 
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obvia también se puede exponer en una forma más metafísica, si decimos que lo que 
somos realmente es idéntico al Absoluto. Se supone en primer lugar que hay una 
realidad última, y en segundo lugar que hay un punto en nosotros en el cual tocamos 
esa realidad última. La realidad última, también llamada Dhamma, o Nibbana, por los 
budistas, se define como aquello que está completamente fuera del mundo sensorial 
de la ilusión y la ignorancia, un mundo inseparablemente entretejido de deseo y 
codicia. El llegar en alguna forma hasta esa realidad última es la meta suprema de la 
vida budista. La idea budista de realidad última es muy semejante a la noción 
filosófica del “Absoluto”, y no se distingue fácilmente de la idea de Dios en los 
teólogos más místicos, como Dionisio el Aeropagita y Eckhart. Se dice que el 
Nibbana es absolutamente bueno, y el Dhamma absolutamente verdadero en el 
sentido de que su bondad y su veracidad son indudables y no admiten discusión, en 
ninguna circunstancia. (Conze 151) 
 
Según Radhakrishnan “La enseñanza del Buda comienza con el hecho de su iluminación, 
una experiencia espiritual que no puede ser puesta en palabras” (24). Cuando cesa la mente y los 
sentidos ya no están activos, cuando cesa el pensamiento discursivo, llegamos al más alto y puro 
estado del alma, cuando disfruta de la bendición de su propia naturaleza: 
It is the substance of the highest life when ignorance and craving become extinct and 
insight and holiness take their place. It is peaceful contemplation and ecstatic rapture 
wrought by the mind for itself. It is the true and healthy life of the soul, in which we 
have a foretaste of a higher existence compared with which our ordinary life is sick 
and ailing. We have in it a sense of freedom, of knowledge, immediate and unbound. 
(Radhakrishnan 22) 
 
Una vez cesen las pasiones que causan el sufrimiento el practicante se incorpora con el 
absoluto, se disuelve todo sentido de la existencia individual y cesan las reencarnaciones: 
It is not being in the ordinary sense and yet a positive reality of which thought has no 
idea, for which language has no expression. . . The conciousness contemplated in 
nibbana is so different from the ordinary human conciousness that it should not bear 
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the same name. Rather it is non-conciousness, for all distinct conciousness is the 
conciousness of a non-self, of externality. (Radhakrishnan 50)  
 
Como summum bonum de la doctrina Budista el nibbana ciertamente representa una 
compleja transformación que podríamos relacionar con términos como liberación, salvación, 
purificación, felicidad, paz y serenidad, entre otros. Esta transformación se consigue mediante un 
proceso meditativo, de introspección y concentración en las operaciones de la mente misma, 
proceso cuyo objetivo no es el de la obtención de un conocimiento discursivo de la realidad de lo 
que “es”, sino, por paradójico que parezca, la extinción de eso mismo que consideramos hace 
parte de la realidad. Dicha extinción nos pone en relación con nuestras pasiones y nuestra 
identidad, con la inevitable naturaleza dolorosa de nuestra materialidad, con nuestro profundo 
deseo de ser y continuar siendo “yo”. Nos pone en relación de manera que mediante la continua 
purificación de lo que interfiere entre la mente y su esencia logramos, de algún modo, trascender 
esa existencia condicionada, limitada, y acceder a una suerte de “Absoluto” inefable.  
 
Creo que implícitamente, a lo largo de estas páginas, he puesto un énfasis en los rasgos 
del Budismo Theravada que nos permiten clasificarlo dentro de las categorías de las prácticas 
espirituales. La sustancia ética del Budismo vendría siendo la totalidad del sujeto, sus pasiones, 
su mente, su identidad, su conducta, y en este sentido es una práctica espiritual que pretende a 
una transformación existencial del sujeto, en el sentido dado por Hadot que comprende la 
totalidad de su psyche; el modo de subjetivación la liberación, la felicidad, la iluminación 
implícita en toda práctica mística-religiosa o soteriológica; la práctica como tal lo que reunimos 
bajo el concepto de samadhi, es decir, una serie de operaciones mentales auto-reflexivas cuyo 
énfasis principal está puesto en la observación de la mente misma; el telos es ciertamente el 
nibbana, por inaprensible que resulte para nuestro contexto, el del lenguaje discursivo, pero que 
hemos identificado con la calma, la paz, la perpetua extinción del sufrimiento; la concepción del 
yo, depende desde donde la veamos, puede verse de manera positiva o negativa: positiva en tanto 
concibe a un sujeto capaz de auto-transformarse, de adquirir gradualmente niveles de sabiduría 
según los preceptos morales de la doctrina, pero negativa si observamos la finalidad que sugiere, 
pues ya vimos cómo la extinción del “yo” es parte fundamental de lo alcanzado con el nibbana. 
Finalmente, las formas alethurgicas tendrían ciertamente mucho que ver con las del sabio, quien 
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no pretende a verdades absolutas pero cree con toda seguridad en lo que dice y habla de manera 
relativamente enigmática: el Buda representa una figura de amplia sabiduría cuyas creencias han 
dado paso a interminables interpretaciones. En resumidas cuentas el Budismo puede verse como 
una tecnología del yo cuyo énfasis está puesto en las prácticas meditativas que puedan 
conducirnos a la salvación. Nos salvamos del sufrimiento implícito en la materialidad de nuestra 
existencia y accedemos a un estado de inmodificable paz y serenidad.  
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Conclusiones 
 
 
 
En el primer capítulo hemos visto la definición de Foucault de las prácticas de sí como las 
formas en que los sujetos actúan de manera deliberada sobre sí mismos para transformarse, 
prácticas “que permiten a los individuos efectuar, por cuenta propia o con la ayuda de otros, 
cierto número de operaciones sobre su cuerpo y su alma, pensamientos, conducta, o cualquier 
forma de ser, obteniendo así una transformación de sí mismos con el fin de alcanzar cierto estado 
de felicidad, pureza, sabiduría o inmortalidad” (Tecnologías 48). El estudio de estas práctica 
implica una reflexión ética de la relación del sujeto consigo mismo o rapport à soi, y comprende 
su análisis desde 6 categorías fundamentales: sustancia ética, modo de subjetivación, práctica de 
sí, telos, formas aletúrgicas y concepción del yo. Aunque en la antigüedad griega Foucault 
encuentra el origen de estas prácticas en el conocimiento y cuidado de sí socráticos, gnothi y 
epimeleia sautou, cuya orientación puede ser marcadamente metafísica en el sentido de basarse 
en la investigación de lo existente en sí o auto to auto, vimos también que dichas prácticas 
pueden encontrar su raíz en el concepto del chamán como un ser especialmente dotado para la 
experiencia religiosa, a la cual accede mediante el trabajo específico de su alma o psyche, 
distinguiéndola claramente de su cuerpo o soma. De aquí surge la posibilidad de verlas como 
prácticas espirituales, en el sentido en que, según Hadot, “el pensamiento se toma a sí mismo 
como objeto” y abarcan una actividad sobre la totalidad de la psyque; o en el sentido más 
específicamente foucaultiano de que son los pasos que ofrecen la transformación necesaria del 
sujeto para acceder a la “verdad”. Esta acepción de la práctica espiritual como el trabajo del 
sujeto sobre esa parte de sí mismo independiente del cuerpo las pone en relación directa con la 
idea del místico y las prácticas del misticismo como prácticas espirituales cuyo objetivo/resultado 
es el acceso a cierto tipo de conocimiento o verdad que trasciende los límites de nuestra razón y 
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nuestro lenguaje pero, aún, representa una de las maneras “más verídicas de conocimiento del 
sentido de esta vida” (James 428). Este conocimiento es “aprehensión de una unidad no sensorial 
de todas las cosas, una unidad o Uno al que ni la razón ni los sentidos pueden penetrar” (Stace 
“The Teachings” 14), Absoluto cuya naturaleza misteriosa puede fácilmente ser la causa de su 
acepción mística, de lo misterioso, y que implica, de alguna manera, el abandono del sí mismo o 
la individualidad: “by means of them, the individual raises himself up to the life of the objective 
Spirit; that is to say, he re-places himself within the persepctive of the Whole (“Become eternal 
by transcending yourself”)” (Hadot 82). 
El debate tradicional entorno al escepticismo pirrónico de Sexto Empírico se centra en la 
posibilidad de vivir la vida de acuerdo a sus lineamientos en tanto sea una propuesta que niega la 
afirmación de lo no aparente, la naturaleza de los fenómenos, pues para algunos esto supondría 
vivir sin creencias, pero hemos visto que existen razones suficientes para creer que Sexto no 
niega toda creencia siempre que aceptemos que existe una acepción de creencia suficiente para 
vivir humanamente. Si rechaza las afirmaciones de tipo epistémico pero acepta las de tipo 
práctico y perceptual, el escéptico aceptaría que su propuesta hace uso de la razón de una manera 
meramente utilitaria, katártica, en el sentido de que cura de la adhesión al logos  como fuente de 
verdad absoluta, de precipitación y arrogancia. Esto lo haría porque ha descubierto que la única 
verdadera manera de acceder a la ataraxia, la tranquilidad, es mediante la suspensión del juicio o 
epojé, y que esto se aleja mucho de su uso como fuente de verdad objetiva, fuente de verdades 
esenciales respecto a la naturaleza metafísica de los fenómenos (dogmas). La  práctica de sí del 
escéptico pirrónico son la isosteneia y la epojé como modos de contraposición argumentativa y 
de cese de la misma que conducen a la metriopatheia  y la ataraxia, estas últimas siendo su telos. 
Lo propio de esta finalidad es que se plantea como un estado mental no discursivo de 
imperturbabilidad y felicidad.  
El budismo theravada es una práctica soteriológica cuyo énfasis está puesto en los modos 
para liberarse del sufrimiento o dukha implícito en la existencia humana. La auto-reflexión, el 
autoconocimiento, la auto-observación de las operaciones de la conciencia o los distintos modos 
de meditación comprendidos en samadhi, jhana, yoga  y vipassana son la vía para trascender 
dicho sufrimiento, para acceder a pañña y nibbana. Esto implica un trabajo constante sobre las 
propias pasiones y sobre la propia mente para adquirir gradualmente conocimiento y dominio 
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sobre sus modificaciones, evitando así el deseo original (tanha) de permanencia. Quien accede a 
estos estados superiores de conciencia, el sabio o pandit, donde el sufrimiento es 
permanentemente extirpado, alcanza la pureza, la tranquilidad, una suerte de trance místico cuya 
explicación es inaprensible en términos racionales, su naturaleza es no-discursiva. Una manera de 
describir esta experiencia es mediante el cese de la realidad como la conocemos, del concepto de 
existencia material e individual, una no-conciencia, y a pesar de que sea inaprensible el Buda la 
describe, el Dhammapada la incluye y es esta la manera en que somos invitados a participar de 
esta práctica: como modo efectivo hacia la salvación.  
Creo que las similitudes entre ambas prácticas pueden ponerse de relieve principalmente a 
la luz de las categorías para el estudio de las prácticas de sí. En primer lugar, ambas prácticas se 
presentan como modos de autoconocimiento, de cultivo de sí, cuya sustancia ética, es decir, la 
parte del sujeto sobre la que pretenden transformarnos, aunque es total, y en este sentido cumple 
con lo necesario para ser una práctica existencial, pone particular énfasis en las operaciones de la 
conciencia, particularmente en las relacionadas a las pasiones. Las pathe de Sexto, aquello 
inevitable, las afirmaciones perceptuales del tipo de la dulzura de la miel o la tristeza y la sed, 
parecen tener la misma naturaleza de las pasiones del budismo: tanha, dukha, sukha y kamma: 
deseo de existir, sufrimiento, felicidad y placer, es decir, estados que nos acaecen, por así decirlo, 
involuntariamente, pero sobre los que podemos llegar a tener cierto dominio. La metriopatheia  
de Sexto no es igual a la extinción total de las pasiones sugerida en el nibbana, pero ambas 
prometen un dominio sobre esa parte particular de nuestra psyche comprendida bajo la categoría 
de pasión. La conciencia, el cita, mano o dhamma budista, las manifestaciones mentales sobre las 
que la meditación (en sus diversas formas: samadhi, jhana, yoga o vipassana) surge efecto, 
pueden equipararse con aquella parte de nuestro ser capaz de experimentar la ataraxia, si 
entendemos esta última como paz mental. La sustancia ética  de ambas prácticas es equiparable 
en tanto promete transformar la totalidad de nuestra conciencia poniendo particular énfasis en 
nuestras pasiones. Esta promesa es justamente su modo de subjetivación, pues ambas prometen 
un estado de paz, tranquilidad o felicidad en muchos sentidos también equiparable. 
Nibbana y ataraxia son términos de suma complejidad. Vimos que en los Esbozos la 
ataraxia no se delimita con mucha especificidad, pero sí queda caracterizada como un estado no 
racional, no argumentativo: la suspensión del juicio o epojé es en muchos sentidos suspensión de 
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la razón por sí misma, pues lo que nos conduce a ella es la isosteneia como procedimiento de 
contraposición argumentativa. Por su parte el nibbana comprende en su fuero el cese de la 
indagación metafísica por la naturaleza de lo real y, al mismo tiempo, lo caracteriza el hecho de 
destruir nuestro “yo”, nuestro “ego”, nuestra concepción de lo real en términos discursivos. No 
sería del todo correcto afirmar que la práctica de sí del budismo theravada y del escepticismo 
pirrónico son la misma, pues no es lo mismo contraponer argumentos a concentrar la mente en 
los diversos objetos como vimos que era el objetivo en las prácticas de  samadhi, jhana y 
vipassana, pero ambas prácticas ponen un énfasis particular en operaciones de la mente que 
pueden, de alguna manera, entenderse como enfáticamente auto-reflexivas. Por lo demás 
contraponer argumentos y concentrar la mente tienen un objetivo similar y esto es cierto tipo de 
tranquilidad. En el nibbana budista esta tranquilidad se entiende claramente como la oposición y 
el cese total de dukha o el sufrimiento y todas las pasiones relacionadas con el mismo. En el 
escepticismo pirrónico la ataraxia se entiende en gran medida por oposición a la precipitación y 
la arrogancia dogmática, y también como un estado de la mente que supera la racionalidad que le 
es propia. Aunque no se contrapone a un tipo de sufrimiento en particular sí se presenta como un 
summum bonum, un estado mejor que el estado mental dogmático y al que cualquier ser humano 
razonable debería aspirar.  Por todo esto podemos decir que las prácticas comparten el hecho de 
ser una operación de la mente sobre la mente misma –con pretensiones de transformar la totalidad 
de la conciencia, en especial su sed racional o metafísica –y el tipo de fin o telos al que aspiran, al 
menos en su acepción positiva como un estado de completa tranquilidad deseable en sí.  
Ahora bien, vimos que en el escepticismo pirrónico hay una manera de concebir al sujeto, 
o de concebir nuestro entendimiento del “yo” como algo de lo que podemos precindir, si lo 
entendemos como una verdad metafísica respecto a lo que somos. El temor de Burnyeat de 
“separarse del yo” queda rebazado si observamos lo que al resepcto tiene que decir el Buda, pues 
este sugiere que la eliminación del “yo” o el “ego” es una de las característica necesarias para 
experimentar el nibbana. En ambas prácticas esta noción del yo es negativa pues ninguna 
pretende llegar a una verdad objetiva sobre la naturaleza de la identidad humana, ni de cualquier 
otra cosa, y, sin embargo, debemos aceptar que hay ciertas cosas que consideran verdaderas o en 
las que, al menos, creen, es decir, enuncian lo “verdadero” en el sentifo propio del sabio, en 
términos de Foucault. Sexto parece no creer en la posibilidad del sabio pues esto implica aceptar 
la noción estoica del mismo como una suerte de dogma, y el Buda lo describe como aquel que se 
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mantiene firme en la senda del auto-conocimiento. Pero atendiendo a los matices que he 
estudiado más arriba, debemos aceptar que Sexto afirma ciertas cosas, puede que no en sentido 
universal, como cierta acepción de las creencias, entre las cuales se encuentran las de su propia 
doctrina, igual que el Buda. En este sentido podríamos decir que ambos creen en sus palabras, en 
sus modos de subjetivación, en la salvación y el telos que prometen y conocen, ambos creen que 
el hombre es capaz, mediante una disciplina estricta, de llegar a él, pero no están dispuestos a 
afirmarlo como una verdad epistémica o metafísica que pretenda ser más verdadera que las 
sostenidas por otras doctrina. Ambos, de alguna manera, nos abordan como sabios que prometen 
la mejor de las vidas posibles aunque sus palabras resulten en ocasiones enigmáticas y 
contraictorias, y en esto podríamos coincidir con Kuzminski al decir que no debemos tomar 
dichas contradicciones de manera literal, sino enfocarnos en su finalidad, en que son propuestas 
para cesar con el dicurso racional y de esta manera liberarnos de sus cadenas. 
Ambas prácticas son espirituales en tanto implican una operación de la mente sobre sí 
misma, son una manera de conocerse a sí mismo y cuidar de sí, mediante el trabajo de la propia 
psyche o alma con el objetivo de acceder a la liberación, la tranquilidad, cierta experiencia que 
solo puede ser comprendida en su cabalidad por quien la viva y que no es del todo adecuado 
pretender explicar en términos racionales, lo que hemos identificado con la experiencia mística. 
Cierto que es mayor el énfasis del Dhammapada en el aspecto místico del nibbana, pero al 
menos ambos pretenden el acceso a un más allá de la razón que es sinónimo de calma y felicidad. 
Creo que la clave para enriquecerse de estas propuestas filosóficas se encuentra en verlas como 
un camino hacia la tranquilidad o felicidad antes que la verdad. No es la primera vez que la 
compleja naturaleza de lo real, del yo y del mundo, es planteada por un filósofo de manera 
inaprensible. Platón se refirió al summum bonum, la idea del bien, como un sol cuya observación 
era imposible para el ojo humano. Ante la complejidad del mundo que nos rodea, ante el inmenso 
alud de nuestra propia existencia, ataraxia y nibbana se plantean como fines alcanzables, como 
maneras profundamente complejas pero a la vez sencillas en sus aspiraciones, de transitar por la 
vida evitando el sufrimiento y las turbaciones. Pienso que lo que subyace a estas propuestas 
filosóficas, más que una aspiración a lo verdadero, a lo eterno, es el conocimiento de sí mismo 
como vía hacia la vida buena, el cultivo de la propia mente para lograr dirigirla como un jinete a 
su caballo por la senda de eso que ellos llamaron sukha, eudaimonia, ataraxia, que nosotros 
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resumimos en una palabra tan simple como “felicidad”, y que aunque lo nombremos se escapa a 
nuestro entendimiento, pero que puede reunir la totalidad de nuestras aspiraciones. 
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